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Presentación 


Cualquier cosa que podamos decir acerca de la religiosidad popular se 
alimenta necesariamente de una dicotomía, que opone a ésta, aquella 
otra denominada religión oficial. Como bien apunta Rodrigo García: 


La definición de cierta religiosidad como popular se hace en 
referencia a otro conjunto de creencias y prácticas que se cali- 
fican como religiosidad oficial. Estas dos formas de expresión 
religiosa se entremezclan, de manera más o menos diferen- 
ciada coexisten y comparten símbolos, espacios, tiempos. No 
es fácil la delimitación entre ambas, la determinación de la 
frontera según la cual ciertas manifestaciones de lo sagrado 
se consideran dentro de una y fuera de la otra. Por lo mismo, 
tampoco es fácil la definición, necesaria, de la Religiosidad 
Popular para que pueda ser estudiada (García 2003: 311). 


La relación entre estas dos modalidades puede establecerse de dis- 
tintas formas; aquí nos deslindamos de cualquier connotación despre- 
ciativa de la instancia popular, como minusvalorada frente a lo oficial. 
No es ése el sentido que pretendemos; muy al contrario; se trata de re- 
valorar las expresiones religiosas populares desde su valía interna, es 
decir, sin comparaciones ni equivalencias frente a la instancia hegemó- 
nica. Consideraremos los fenómenos religiosos populares como expre- 
siones culturales, valiosos en sí mismos, y trataremos de interpretarlos 
desde la lógica singular, local e históricamente acotada que los origina, 
tal como se manifiestan en la realidad social. Así, podemos adelantar 
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que el conjunto de textos recopilados en este volumen privilegiará el 
análisis de las relaciones de poder entre las manifestaciones populares 
y la instancia oficial y, por ende, la cuestión de la resistencia y la identi- 
dad, pues es lo que más se destaca en los procesos sociales implícitos en 
estos cultos populares. 

En este orden de ideas, resultan cruciales los aportes de Félix Báez- 
Jorge, quien, en su vasta bibliografía (cfr. Báez-Jorge 1992, 1994, 1998, 
2000, 2003, 2006, 2009a, 2009b, 2010, 2011, 2013a, 2013b, 2014), sugiere 
considerar los términos de refuncionalización y reelaboración simbóli- 
ca, en un contexto social e histórico determinado, destacando en todo 
momento las tensas relaciones de poder, eminentemente conflictivas, 
entre la hegemonía y la contrahegemonía. La imposición desde la he- 
gemonía, encuentra en los grupos sometidos una respuesta dinámica 
donde se generan estrategias de resemantización que, por un lado, le 
dejan vivir en el nuevo contexto en que se halla inmerso y, por el otro, 
le posibilitan la continuidad histórica y cosmovisional. Uno de los ele- 
mentos principales que a lo largo de sus obras nos lega Félix Báez es la 
consideración de la relación dialéctica que se establece entre la religión 
hegemónica y la religión popular. Una relación siempre conflictiva que 
se mueve en un péndulo que va desde la represión hasta la tolerancia, 
pasando por todos los matices entre extremos. Al respecto, este autor 
apunta lo siguiente: 


Estudiar la religión popular equivale a explicar las mediacio- 
nes simbólicas e ideológicas que denotan las relaciones hege- 
mónicas y contrahegemónicas entre la autoridad eclesiástica 
y las comunidades de creyentes, finalmente, un aspecto de la 
práctica del poder. El enfoque histórico que, necesariamente, 
debe conducir estas pesquisas es contrario a las ópticas que 
privilegian el análisis sincrónico o funcional. Subraya las re- 
laciones entre los sujetos y la sociedad en situaciones concre- 
tas, contextuadas en la dialéctica de la “acción recíproca” que 
se expresa en procesos. Desde esta ventana analítica, el con- 
cepto de religión popular identifica imágenes del mundo, es 
decir, sistemas de prácticas y creencias en torno a lo sagrado, 
históricamente configurados y estructuralmente condiciona- 
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dos, construidos en condiciones signadas por el dominio y la 
subalternidad (Báez-Jorge 2011: 265). 


En este mismo sentido, vale la pena referirnos a lo que Félix Báez 
propone acerca de la diferencia entre los términos de religión popular y 
de catolicismo popular (Báez-Jorge 2011: 23-33). No los considera como 
sinónimos, aunque en las disertaciones en derredor del problema reli- 
gioso popular, suele usárseles como tales sin distingo alguno. La radi- 
cal diferencia que enfatiza Báez-Jorge, mucho más allá de una estéril 
discusión nominal, tiene que ver con la realidad social que subyace en 
el fenómeno religioso observado y las implicaciones que el uso de uno 
u otro término conlleva. Privilegia la religión popular, pues, desde su 
perspectiva, la expresión de catolicismo popular implicaría una necesa- 
ria vinculación a la instancia católica oficial, que dejaría fuera la parte 
“original indígena”, ésa donde se dan las “rarezas” contrastables con la 
instancia hegemónica, y que —en este caso, desde este enfoque antro- 
pológico— es lo que más interesa, pues evidencia una realidad socio- 
cultural históricamente configurada en la fricción y el conflicto entre 
la oficialidad y las instancias populares. La expresión religión popular 
permitiría integrar la posición —en términos de poder— que los distin- 
tos actores sociales juegan en la vivencia de estos fenómenos religiosos, 
sin el a priori de una referencia exclusiva y definitoria a la instancia 
hegemónica, ella sola como protagonista única sin interlocutor. 

Así, la cuestión del poder se yergue como el elemento decisivo y 
determinante en la discusión sobre la religiosidad popular. Recorde- 
mos que ya Noemí Quezada, en su introducción a Religiosidad popular 
México-Cuba (2004: 9-24), ubica la pertinencia de este tópico dentro 
del análisis del fenómeno religioso popular. Considera el poder como la 
categoría básica para diferenciar la religión hegemónica, de la religio- 
sidad popular: 


Una categoría de análisis fundamental para estudiar la reli- 
gión es la de poder. Ésta permite definir la religiosidad po- 
pular. Históricamente, la religión hegemónica oficial de los 
conquistadores catalogó las religiones de los grupos conquis- 
tados y sometidos como superstición y magia ligadas con 
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el demonio. La religiosidad popular se define a partir de la 
religión oficial como perteneciente a los grupos populares, 
subalternos o marginados, en una relación de clase, poder 
y dominación que abarca desde la época prehispánica con 
sociedades normadas por la religión, hasta el siglo xx con los 
procesos de globalización (Quezada 2004: 9). 


Con referencia a este tema, también resultan de gran ayuda los plan- 
teamientos de Eric Wolf, en Figurar el poder (2001), donde expresaba su 
preocupación acerca del tópico del poder y la forma como se entrela- 
za con otros conceptos en los estudios de las ciencias sociales, cuando 
apuntaba: “desde hace ya algún tiempo, he pensado que una gran parte 
del trabajo que se hace en las ciencias humanas no da en el blanco por 
no querer o no poder abordar la forma en que las relaciones sociales y 
las configuraciones culturales se entrelazan con las reflexiones sobre el 
poder” (Wolf 2001: 11). Por su parte, Félix Báez-Jorge considera que “en 
el marco interactivo de la dominación hegemónica, religión y política 
se enlazan, implicando múltiples expresiones de mediación y conflicto” 
(Báez-Jorge 2006: 410). 

Las posiciones frente a la religión popular básicamente pueden ser 
dos: descalificar de forma abierta la religiosidad popular a partir de cri- 
terios teológico-pastorales, o bien, valorizar de manera positiva la reli- 
giosidad popular como expresión de la cultura del pueblo y elemento 
de identidad. Los dos autores en los cuales fundamentalmente basamos 
el enfoque que orienta los trabajos aquí condensados son Báez-Jorge y 
Giménez, quienes se sitúan en esta segunda posición. Giménez señala: 
“nos proponemos analizar la religión popular rural, no en función de 
una forma determinada de catolicismo considerada como forma-mod- 
elo, sino a partir de sus características internas y dentro del conjunto 
de las relaciones sociales que le sirven de base y de contexto” (Giménez 
1978: 19). 

Así pues, la religiosidad popular no es un residuo de la ortodoxia 
oficial y, por ende, se debe reconocer como un proceso autónomo a esta 
religión oficial, con una lógica propia que responde a necesidades con- 
cretas de la comunidad que le da forma y vida. Por eso, se rechaza toda 
definición a priori de la religiosidad popular. Es entonces comprensible 
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que se produzca una tensión continua entre la religión oficial y sus nor- 
mas canónicas y la vivencia concreta de la religiosidad popular en las 
comunidades indígenas, como bien señala Báez-Jorge: 


Los distintos actos de represión a la religiosidad popular in- 
dígena se refieren a conflictos en los ámbitos del control del 
ritual, la autogestión ceremonial laica, las reinterpretaciones 
simbólicas, y el ejercicio político comunitario. Dejan al descu- 
bierto la resistencia de los feligreses a las imposiciones litúrgi- 
cas, al autoritarismo y a la intromisión clerical en las creencias 
y prácticas del culto tradicional (Báez-Jorge 1998: 217). 


Al respecto, ha influido grandemente la posición que Gilberto Gi- 
ménez expresara en Cultura popular y religión en el Anáhuac (Giménez 
1978), donde invita a considerar los fenómenos religiosos populares 
desde la singularidad de su configuración cultural, social e histórica. 
De este autor retomamos la idea crucial de que la religiosidad popular 
es un proceso paralelo a la religión oficial, en el sentido de que no es 
una escisión o escoriación que se desprende patológicamente de un or- 
ganismo sano, sino que es un fenómeno que se diferencia mucho de los 
parámetros oficiales, porque responde a una realidad social e histórica 
muy diferente de la que viven los grupos hegemónicos. 

En la interacción de ambos sectores sociales, se generan los meca- 
nismos propios de las dinámicas de la religión popular, que son una 
ventana privilegiada para asomarnos al complejo entramado social que 
subyace en estas expresiones religiosas interactuantes dialécticamen- 
te. De nuevo traigo a colación las palabras de Félix Báez, quien defi- 
ne su postura en los siguientes términos: “He procurado situarme en 
una perspectiva desde la cual observo a la religión oficial y a la religión 
popular como fuerzas sociales y entidades simbólicas que (aunque sus 
manifestaciones puedan ser polares) en condiciones particulares llegan 
a expresarse de manera concertada. Erróneo sería reducir una a la otra, 
e igualmente equivocado sería examinarlas de manera aislada” (Báez- 
Jorge 2011: 289). 

Subyace en estos planteamientos la firme convicción de que el ám- 
bito de lo sagrado tiene cimientos terrenales, los cuales se configuran 
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históricamente, por lo que no es posible ignorar esa configuración y 
determinación histórica en la aproximación teórica a lo sagrado. La es- 
pecificidad que las manifestaciones religiosas asumen en un contexto 
social específico dependen, de manera directa, de factores materiales 
históricamente determinados y no de modelos universales privados de 
contexto. En este mismo sentido, Maldonado advierte: “Lo que hoy lla- 
mamos “religiosidad popular” encuentra dificultades de comprensión 
por parte de aquellos que no la practican y se sienten como fuera de 
ella. No debe extrañar. La religiosidad popular es una realidad suma- 
mente compleja que corresponde a una cultura, a una tradición y a una 
evolución muy determinadas” (Maldonado 1997: 187). 

Se hace patente, además, que en la lógica cultural que subyace en la 
religión popular indígena se debate la identidad, pertenencia y cobijo 
social de grupos poblacionales subalternos que no se sienten identifi- 
cados con lo que se dicta desde la hegemonía y encuentran refugio a su 
propia singularidad en las expresiones religiosas populares y las instan- 
cias que las posibilitan. En este sentido, el peso que la identidad tiene en 
estos procesos religiosos populares es un elemento que no puede pasar 
desapercibido. 

Por su parte, la Iglesia católica tiene su propia perspectiva dogmática 
desde la cual entiende e interpreta todo. Para ella, la religiosidad popu- 
lar no es más que una manifestación de carencias o desviaciones que re- 
quieren la adecuada asistencia pedagógica eclesiástica para enderezarse 
hacia la Verdad que ella resguarda. El documento de consulta para la 
Tercera Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, se refie- 
re a la religiosidad popular: 


Jesucristo redime asumiendo la religiosidad de los pueblos, 
es decir, que la fe y la religión no se dan en estado puro, sino 
que también ellas participan de la ambigiiedad de todo lo hu- 
mano. Por lo tanto, requiere de la Iglesia una actitud pastoral 
de continua pedagogía en su lenguaje y sus estructuras para 
que la evangelización se haga transparente; uno de los me- 
dios sería la conexión de las devociones populares con la li- 
turgia ya que ésta debe adaptarse a las culturas de los pueblos 
(Celam 1978: núm. 687). 
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Más tarde, este documento se trabajó en Puebla, en 1979, y en los 
documentos conclusivos de esa Tercera Conferencia Episcopal Latinoa- 
mericana se reafirmó el carácter benévolo de la religiosidad popular 
para los fines de la Iglesia, pero, al mismo tiempo, llamó a la sospecha 
frente a todas sus manifestaciones e interpuso la necesidad de un juicio 
legitimador de la jerarquía. 

En el momento en que alguna manifestación religiosa popular pue- 
de ser usada para los fines perseguidos por la religión oficial, es incor- 
porada de alguna manera al ámbito institucional apoyado por la jerar- 
quía eclesial. Así, a pesar de los conflictos que pueda tener la instancia 
hegemónica con lo popular, se vale de aquello que puede redituarle en 
beneficio propio. 

Desde los pronunciamientos oficiales de la Iglesia en cuanto a la re- 
ligiosidad popular destaca el contenido en los documentos de Puebla, 
donde se define este fenómeno, desde la perspectiva eclesiástica: 


Por religión del pueblo, religiosidad popular o piedad po- 
pular, entendemos el conjunto de hondas creencias selladas 
por Dios, de las actitudes básicas que de esas convicciones 
derivan y las expresiones que las manifiestan, Se trata de la 
forma o de la existencia cultural que la religión adopta en un 
pueblo determinado. La religión del pueblo latinoamericano, 
en su forma cultural más característica, es expresión de la fe 
católica. Es un catolicismo popular (Celam 1979: núm. 444). 


A pesar de este intento de acercamiento a la instancia religiosa no 
oficial, más adelante en el documento puede apreciarse el intento de 
control pastoral con el que se exhorta a los obispos, sacerdotes y agentes 
de pastoral a “tomar el control” de la religiosidad popular, para “sal- 
varla de las desviaciones”; por eso asevera: “Por falta de atención de los 
agentes de pastoral y por otros complejos factores, la religión del pueblo 
muestra en ciertos casos signos de desgaste y deformación: aparecen 
sustitutos aberrantes y sincretismos regresivos” (Celam 1979: núm. 
453). Y, más adelante, apunta lo que considera aspectos negativos de 
este tipo de religiosidad: 
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Los aspectos negativos son de diverso origen. De tipo an- 
cestral: superstición, magia, fatalismo, idolatría del poder, 
fetichismo y ritualismo. Por deformación de la catequesis: 
arcaísmo estático, falta de información e ignorancia, reinter- 
pretación sincretista, reduccionismo de la fe a un mero con- 
trato en la relación con Dios. Amenazas: secularismo difun- 
dido por los medios de comunicación social; consumismo; 
sectas; religiones orientales y agnósticas; manipulaciones 
ideológicas, económicas, sociales y políticas; mesianismos 
políticos secularizados; desarraigo y proletarización urbana 
a consecuencia del cambio cultural. Podemos afirmar que 
muchos de estos fenómenos son verdaderos obstáculos para 
la Evangelización. (Celam 1979: núm. 456). 


Debido a estas características que se consideran peligrosas —desde 
la religión hegemónica—, se propone la imperante tarea de la Iglesia 
para redefinir la religiosidad popular: “Si la Iglesia no reinterpreta la 
religión del pueblo latinoamericano, se producirá un vacío que lo ocu- 
parán las sectas, los mesianismos políticos secularizados, el consumis- 
mo que produce hastío y la indiferencia o el pansexualismo pagano. 
Nuevamente la Iglesia se enfrenta con el problema: lo que no asume en 
Cristo, no es redimido y se constituye en un ídolo nuevo con malicia 
vieja” (Celam 1979: núm. 469). 

En este mismo sentido, podemos apreciar enfoques desde la oficiali- 
dad católica que pretenden revalorar la religiosidad popular, pero siem- 
pre advirtiendo de los peligros inherentes a sus “fallos” y “errores”: 


A la hora de analizar y enjuiciar la religiosidad popular, un 
primer error consiste en quedarse sólo en sus fallos, errores o 
vacios. Se comete una simplificación. Por supuesto que esos 
fallos son reales y frecuentes y han sido ya suficientemente 
analizados. Me refiero al sentido de superstición y magia de 
que adolecen ciertas prácticas de la religiosidad popular que 
pretenden manipular a Dios, forzarlo, utilizarlo, arrancarle 
milagros mercantilizando la fe. Tales prácticas pueden indu- 
cir a una huida de la realidad y de la lucha por transformar 
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la vida. Se cierne sobre ellas un cierto fatalismo o una cier- 
ta resignación. Otras veces encontramos en las asociaciones 
promotoras de esta religiosidad un caciquismo lamentable o 
un individualismo muy poco eclesial. A veces surge un fana- 
tismo irracional, agresivo, insolidario. También puede darse 
una credulidad ingenua... Pero la cuestión es si, junto a esas 
lacras, no hay también unos valores humanos, culturales... y 
evangélicos [...] Un defecto típico de la religiosidad popular 
es su excesivo tradicionalismo, su apego a formas antiguas, su 
resistencia a todo tipo de cambio (Maldonado 1997: 189-190). 


Van en este mismo sentido las afirmaciones de pastores más cerca- 
nos a nuestros días, como el actual papa Francisco, en una referencia 
cuando aún era obispo presidente de la Conferencia Episcopal Argen- 
tina: “Afirmamos la vigencia de la piedad popular católica como forma 
viva de la inculturación y la comunicación de la fe, pero en las últimas 
décadas notamos una cierta desidentificación con la tradición católica” 
(Bergoglio s.f., s.p.). 

Así pues, podemos advertir que a pesar del tono suavizante que a 
partir de las conferencias episcopales latinoamericanas puede apreci- 
arse en los documentos eclesiásticos, no puede negarse el carácter im- 
positivo por parte de la Iglesia por ser ella quien legitime los procesos; 
con respecto a esto, citamos a Félix Báez: 


No puede negarse que la forma y el contenido del discurso 
evangelizador y sus particulares concreciones han variado en 
los últimos años en lo que toca a la concepción de la religio- 
sidad popular. Pero tampoco deben dejar de mencionarse las 
intenciones de control, manipulación y rechazo etnocéntrico 
por parte de la iglesia, que subyacen en el fondo de este re- 
novado modus operandi. Aquí es de particular importancia 
citar la opinión de Medina, quien examina los conflictos de 
la comunidad corporada, “último recurso defensivo de la po- 
blación india”, frente a la economía capitalista. Advierte con 
certeza que: “las exigencias económicas y políticas del desa- 
rrollo capitalista son instrumentadas no sólo por el proceso 
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productivo regional; la política indigenista juega también un 
papel estelar en el que participan, además, con particular 
celo religioso las poderosas corrientes ortodoxas de la iglesia 
católica y el ejército de misioneros protestantes que llevan el 
evangelio de la religiosidad norteamericana (como ha sido 
denunciado recientemente en México y otros países de Amé- 
rica Latina)” 

Advertida la condición subalterna de los pueblos indígenas 
y considerando la influencia recíproca entre cultura y concien- 
cia social, la investigación antropológica no puede ignorar la 
represión a la religiosidad popular concretada en las diferen- 
tes expresiones del ejercicio clerical. (Báez-Jorge 2003: 30-31). 


Desde esta aproximación queda claro que el conflicto entre ambas 
instancias responde a proyectos implícitos en cada una de ellas, los cua- 
les son antagónicos y establecen una relación dialéctica preñada de ten- 
siones, contradicciones y estrategias de solución diversas provenientes 
de ambos lados. 

Un ángulo de enfoque muy interesante sobre este conflicto de po- 
deres implícito en el problema de la religiosidad popular, que además 
engarza perfectamente con los otros conceptos involucrados en el título 
de este libro: identidad y resistencia, nos lo proporcionan los comenta- 
rios de un sacerdote indígena, el padre Eleazar López, experto del Cen- 
tro Nacional de Ayuda a las Misiones Indígenas (Cenami), dependiente 
de la Conferencia del Episcopado Mexicano. Sus comentarios parten 
del documento del Obispo de San Cristóbal de Las Casas, Felipe Ariz- 
mendi Esquivel, quien en su calidad de responsable de la Dimensión 
de Pastoral Indígena, presentara el documento: Jesucristo, los símbolos, 
mitos y ritos indígenas. En este documento, el prelado refiere que los in- 
dígenas, y además, sacerdotes, laicos y religiosas que trabajan con ellos 
“casi no mencionan a Jesucristo. No afirmo que no creen en Él, o que 
no son cristianos ni católicos, sino que no aparece explícitamente su fe 
en Jesucristo” (Arizmendi 2008: num. 1). Frente a esto, el padre Eleazar 
López contesta: 
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Existe un serio problema cristológico con los pueblos indíge- 
nas, no porque Cristo esté ausente o se le esté negando su lu- 
gar, sino por la manera en que los indígenas hemos incluido a 
Jesucristo en nuestras vidas, es decir, envuelto en los pañales 
de nuestra cultura e identidad particular. Y es precisamente 
esto lo que a algunos miembros directivos de la Iglesia no les 
satisface todavía. Quisieran vernos más apegados a las cate- 
gorías establecidos en la Iglesia que a nuestras creencias an- 
cestrales, que forman parte de nuestra identidad-alteridad. 
Y ahí está el impase actual: ni nosotros hemos podido expli- 
car nuestra experiencia cristológica, ni nos han convencido 
de nuestros supuestos errores cristológicos (En Arizmendi 
2008, nota 1). 


Y en un tono mucho más claro acerca del problema cultural implí- 
cito, más adelante puntualiza: 


Los indígenas ya hemos incorporado a Cristo en nuestras vi- 
das y en nuestra perspectiva teológica fundamental. El pro- 
blema no es si está o no está Cristo asumido, sino cómo está; 
y ahí es donde no nos hemos podido dar a entender, pues 
ciertamente Cristo está, pero vinculado necesariamente a las 
creencias ancestrales indígenas. Estas creencias ancestrales 
son las que ahora llamamos “Semillas del Verbo” en un es- 
fuerzo teológico por ser fieles tanto a la Iglesia como a la he- 
rencia recibida. A mi parecer, todavía no se entiende adecua- 
damente en la Iglesia nuestra problemática indígena de fondo. 
No son solamente cuestiones de complejos de culpa o de víc- 
timas. Habrá que profundizar el análisis. Cristo no es proble- 
ma para nosotros, pero sí algunos esquemas teológicos de la 
institución eclesiástica que siguen actuando frente a nuestras 
creencias heredadas, como si fueran basura que debemos des- 
echar y no como verdaderas “Semillas del Verbo”. La institu- 
ción fácilmente pide que nosotros explicitemos más a Cristo 
en nuestra vida; pero ella no da pasos serios de valoración de 
lo nuestro, de conversión hacia nuestras creencias; si para no- 
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sotros Cristo esta presente en nuestras semillas del Verbo, eso 
tendría que ser también para el resto de la Iglesia [...] 

Estas cristologías indígenas son, en parte, fruto de la apro- 
piación que nuestros abuelos y abuelas hicieron de lo que los 
misioneros les enseñaron sobre Jesucristo. Pero también tene- 
mos que reconocer que, al igual que en el caso de los discípu- 
los del Señor, la mayor parte de lo que los pueblos indígenas 
afirman del Hijo de Dios no se lo ha revelado la carne ni la 
sangre, sino mi Padre que está en los cielos. Esta revelación di- 
vina tiene que ver con la siembra hecha por Dios en el corazón 
de nuestra historia y culturas milenarias. Y que, para expre- 
sarse, echa mano de los mejores canales o instrumentos de co- 
municación elaborados en dichas culturas... Por la búsqueda 
religiosa de los pueblos y sobre todo por la revelación de Dios 
en las culturas, se han ido configurando los cimientos de una 
cristología indígena que debe ser ahora tomada en serio para 
la nueva evangelización y para el diálogo interreligioso con los 
pueblos indios” (En Arizmendi 2008, notas 11 y 12). 


En este sentido, es interesante constatar las contradicciones que sur- 
gen entre el discurso y la puesta en marcha en la realidad, por ejemplo, 
el anterior pontífice romano —Benedicto xvI— expresaba en América 
Latina que la religiosidad popular es “un precioso tesoro de la Iglesia 
católica donde aparece el alma de los pueblos latinoamericanos” (Bene- 
dicto xv1 2007: s.p.). Sin embargo, ese tesoro pareciera ser interpretado 
como un diamante en bruto, pues no está “cribado” ni “pulido”. El mis- 
mo pontífice escribiría, años más tarde, una carta a los seminaristas, 
donde les exhorta: 


Sabed apreciar también la piedad popular, que es diferente 
en las diversas culturas, pero que a fin de cuentas es también 
muy parecida, pues el corazón del hombre después de todo 
es el mismo. Es cierto que la piedad popular puede derivar 
hacia lo irracional y quizás también quedarse en lo externo. 
Sin embargo, excluirla es completamente erróneo. A través 
de ella, la fe ha entrado en el corazón de los hombres, for- 
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mando parte de sus sentimientos, costumbres, sentir y vivir 
común. Por eso, la piedad popular es un gran patrimonio 
de la Iglesia. La fe se ha hecho carne y sangre. Ciertamen- 
te, la piedad popular tiene siempre que purificarse y apuntar 
al centro, pero merece todo nuestro aprecio, y hace que no- 
sotros mismos nos integremos plenamente en el “Pueblo de 
Dios” (Benedicto xvi 2010: núm. 4). 


Sigue considerándose una expresión religiosa contaminada con 
necesidad de purificación, desviada en cuanto a su puntería, pues no 
apunta “al centro” y necesita tutela de pastores que no pertenecen a 
ese ámbito cultural y “desde fuera” emiten un juicio valorativo sobre 
expresiones culturales que apenas comprenden y muy frecuentemente 
no valoran, si no es que desprecian de manera abierta. En este sentido, 
es interesante recordar las palabras con que Leonardo Boff contesta a 
Benedicto xvı cuando aún era el cardenal Ratzinger —prefecto de la 
Congregación para la Doctrina de la Fe—:' 


¿Por qué tal reduccionismo? Aquí comienza a articularse el 
sistema romano, el romanismo: por causa “del carácter defi- 
nitivo y completo de la revelación de Jesucristo” (n? 4). Podrán 
pasar milenios, podrán los seres humanos emigrar a otros 
planetas y galaxias... pero la historia quedó como petrificada 
hasta el juicio final, pues no va a haber absolutamente ningu- 
na novedad en términos de revelación: “no se debe esperar 
nueva revelación pública antes de la gloriosa manifestación 
de Nuestro Señor Jesucristo” (n° 5). El sistema está completo, 
cerrado, y todo es propiedad privada de la Iglesia (la jerarquía 
vaticana), que debe expandirlo al mundo entero. 

¿Qué dirá ella a los seres humanos —después de millones 
de años de evolución y de encuentro espiritual con Dios— y 


1 Nos referimos a la declaración Dominus Iesu Sobre la unicidad y universalidad salvífica de Jesucris- 
to y de la Iglesia, siendo aún papa Juan Pablo IL, y que despertó gran polémica en los sectores extra 
eclesiásticos que se sintieron excluidos por la forma de expresar la postura doctrinal de la Iglesia. 
Leonardo Boff responderá de inmediato con un artículo titulado: Ratzinger...¿exterminador del 
futuro? Sobre la Dominus lesu, que con la pasión que lo caracteriza responde a esta postura oficial 
desde la marginalidad eclesiástica y desde el mundo externo a la Iglesia. 
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a los demás cristianos que no son católico-romanos? Las res- 
puestas son claras y sin vacilaciones, verdaderas puñaladas 
en el pecho de los destinatarios: “A ustedes, personas reli- 
giosas del mundo, miembros de las religiones, incluso más 
ancestrales que nuestro cristianismo (como el budismo o el 
hinduismo), les anuncio esta desoladora verdad: ustedes no 
tienen “fe teologal' sólo tienen “creencia sus doctrinas no 
son cosa del Espíritu sino algo “que ideó el ser humano en su 
búsqueda de la verdad” (n* 7). Si poseyeran algunos elemen- 
tos positivos, no se les puede atribuir origen divino” (n° 21), 
ni son de ustedes, pues son nuestros, ya que “reciben del mis- 
terio de Cristo los elementos de bondad y de gracia presentes 
en ellos” (ne 8) [...] 

Después de tal pronunciamiento para nosotros, mortales, 
propulsores del micro y del macro ecumenismo, queda claro 
que cualquier iniciativa del Vaticano en esa área, esconde una 
farsa y prepara una trampa. Los llamados que el documento 
hace a la continuidad del diálogo no son propiamente sobre 
los contenidos religiosos, sino sobre el respeto a las personas, 
iguales en dignidad, pero absolutamente desiguales en térmi- 
nos de las condiciones objetivas de salvación (Boff 2000: s.p.). 


Estas palabras se corresponden plenamente con lo que el mismo au- 
tor expresara años atrás en relación con la situación de la evangeliza- 
ción en América con respecto a las celebraciones en torno a los 500 años 
del “descubrimiento” de América: 


El cristianismo no se reformula según el código de la expe- 
riencia latinoamericana, sino que sigue siendo mera repro- 
ducción del cristianismo europeo y alimentándose de las 
fuentes espirituales típicas de la cultura occidental y europea. 
Pero hay que recordar que las culturas-testimonio latinoa- 
mericanas no son occidentales, ni la cultura del silencio de 
las grandes mayorías oprimidas se rige por la lógica carte- 
siana. Son otra cosa. Poseen otras matrices y otros valores, 
a partir de los cuales sería posible una nueva inculturación 
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de la fe cristiana que diera origen a un “ensayo” original del 
cristianismo en esta parte del mundo. 

¿No querrá Dios, acaso, ser servido y alabado en lengua 
quechua, tupi-guaraní o yanomami? ¿No es la lengua una 
forma singular de “pronunciar” el mundo? ¿No le agradará a 
Dios ser pensado, expresado y celebrado de las más diversas 
maneras? ¿Acaso no va a apreciar las danzas y los ritos de 
los afroamericanos? ¿Acaso no va a complacerse en los gran- 
des sueños y mitos de los “xavantes” o de los “krain-akarore? 
¿Por qué razón todas estas gentes deben hacerse “otras”, dejar 
de ser lo que son, para acercarse a un Dios que de tal manera 
se acercó, en su hijo Jesús, a la carne humana? Estas pregun- 
tas quedan sin respuesta por parte de la evangelización *re- 
productora” (Boff 1992: 26-27). 


Volviendo a la interpretación que la instancia oficial hace de las ma- 
nifestaciones religiosas populares, tenemos que para la jerarquía cató- 
lica, lo expresado en estos fenómenos refleja un valor dogmático débil, 
está contaminado por prácticas medio paganas y es muy interesante 
destacarlo ahora, por la fantasía y la imaginación indiscriminada del 
pueblo “que todo lo mezcla”, tal como lo expresara el actual pontífice 
papa Francisco, cuando aún era cardenal Bergoglio en el 2008, en los 
siguientes términos: 


Todas estas fuerzas se le concentran al pueblo regularmente 
en la pasión y en la fantasía. El torrente es la fantasía del pue- 
blo, que arrastra consigo todo lo que encuentra y lo que in- 
venta, mezclando, indiscriminado. La fantasía es invención. 
La fantasía del pueblo no es sólo la capacidad de inventar 
cuentos, sino la de encontrar verdades. Verdades que están 
detrás de los cuentos, las anécdotas, las leyendas; núcleos 
sustanciales de verdad revestidos de adornos exuberantes 
por la misma tendencia juguetona de la fantasía. El nacer y 
el morir, el encuentro del varón o de la mujer, el amor y la 
soledad, el trabajo y la enfermedad, el hecho de hacer el bien 
y de introducir el mal, proponen el interrogante de la verdad 
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que encierra la vida en forma de enigma y misterio. Tientas 
a dar respuestas en forma de intuiciones adivinatorias. Des- 
de el momento que ella encierra en sí algo divino, la vida se 
torna adivinanza. En su apremiante búsqueda de la verdad, 
el pueblo tantea la verdad adelantándose con su fantasía. Por 
eso a él le es más fácil aceptar la palabra de verdad, que le 
revela Dios en Cristo. Y a la vez, proseguirá rodeando a la 
verdad revelada con la exuberancia de su fantasía (Bergoglio 
2008: s.p.). 


Así pues, tenemos una realidad compleja y encontrada: lo que llama- 
mos “religiosidad popular” está en necesaria relación con la instancia 
“oficial”. Es una relación de poderes, implica problemas interculturales 
y de reconocimiento de la alteridad. En dicha relación, se establecen la- 
zos tensos y conflictivos, unas veces, y otras consensuados y armónicos, 
pero con una línea marcada de división que no las lleva a fusionarse y 
que no es por deficiencia en los métodos, sino por distancia cultural; 
nunca se fusionarán, porque las realidades materiales, simbólicas y de 
sentido existencial son diferentes y la expresión religiosa asumida his- 
tóricamente responde a ello. En todo caso, pareciera que la fuerza que 
las articula no es capaz de integrarlas, pues los motivos de una difieren 
de la otra en cuanto a la interpretación de lo sagrado, qué se espera de 
ello y cuáles son los modos de acceso a ese ámbito sacro. La materia- 
lidad, los juegos de poder, procesos de resistencia y de preservación de 
identidades locales, parecen estar en la base misma de este conflicto. 
Los pueblos indígenas, comunidades campesinas, sectores obreros que 
dan fuerza y vigor a estas manifestaciones religiosas populares, no es- 
tán cumpliendo protocolariamente con una piedad ritualista, sino que 
en esa vivencia ritual va en juego su pertenencia y cobijo social al am- 
paro de una identidad local que se resiste a la asimilación en un proceso 
social más amplio (Estado-Nación) que les resulta hostil, no les brinda 
reconocimiento y les impone una serie de mecanismos tendientes a la 
disolución en un todo social “macro”, donde se tiende a la homogeniza- 
ción. Al preservar sus cultos populares, preservan también los lazos so- 
ciales que les permiten perdurar cohesionados culturalmente, diferen- 
ciados de sus vecinos e identificados con su propio proceso histórico. 
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Este libro conjunto pretende aportar —desde el estudio de casos 
concretos— sugerencias interpretativas en torno a estos fenómenos so- 
ciales, resaltando principalmente los juegos de poder involucrados en 
ello, procesos de resistencia dentro de las comunidades que los susten- 
tan, y la construcción de la identidad en estos contextos sociales, donde 
dichos fenómenos religiosos populares son un vehículo eficiente para 
esos procesos de identidad-alteridad. Es fruto del feliz encuentro que 
en distintos momentos nos ha hecho compartir nuestras investigacio- 
nes a la doctora María Elena Padrón, a un servidor, y poco a poco, a 
los alumnos involucrados en estos temas. En este sentido, agradezco 
profundamente la confianza y compromiso académico de la doctora 
María Elena, pues es ella quien convocó en primera instancia a este 
proyecto, con los alumnos cuyos trabajos de tesis giran en torno al tema 
de religiosidad popular, resistencia, poder e identidad, y que ella misma 
dirigió como asesora en su momento; yo tuve la fortuna de integrarme 
como jurado en varios de esos exámenes profesionales, por lo que me 
siento hospitalariamente acogido en este grupo nacido en la carrera de 
Antropología Social de la Escuela Nacional de Antropología e Historia. 


Ramiro Alfonso Gómez Arzapalo Dorantes 
Santa Úrsula Xitla, Tlalpan, Ciudad de México, febrero de 2015 
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Introducción 


Entregamos al lector este libro, producto de un esfuerzo colectivo en la 
reflexión de procesos sociales que muestran a partir del dato etnográfi- 
co, algunas de las formas concretas que toman las relaciones de poder, 
la manera como se ejerce el dominio, la subordinación y la resistencia 
en el campo religioso, contexto en el cual diversos grupos sociales asu- 
men identidades socioculturales diversas. 

Los antecedentes del volumen se encuentran en el seminario de 
investigación Organización Social y Cosmovisiones Prehispánicas del 
posgrado en Historia y Etnohistoria de la Escuela Nacional de Antro- 
pología e Historia (ENAH), coordinado por la doctora Johanna Broda, 
espacio académico compartido por colegas y amigos de los cuales Ra- 
miro Alfonso Gómez Arzapalo Dorantes y Alicia María Juárez Becerril 
escriben en esta obra colectiva. El seminario fue un lugar de trabajo que 
enriqueció una perspectiva interdisciplinaria, en la que antropología e 
historia constituyeron la columna vertebral de nuestras reflexiones. 

El Proyecto de Investigación Formativa (P1F): Religiosidad, ideología 
y poder. Un enfoque interdisciplinario, adscrito a la Licenciatura en An- 
tropología Social de la ENAH, me permitió dar continuidad al trabajo 
reflexivo sobre los fenómenos religiosos; en este libro se incluyen al- 
gunas de las aportaciones de los alumnos que siguieron esta propuesta 
teórico-metodológica para sus investigaciones; su interés y creatividad 
queda plasmada en este trabajo colectivo, en el que también fueron in- 
vitados a colaborar estudiantes de posgrado con quienes compartimos 
reflexiones. 
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Otros ámbitos importantes para el diálogo académico interdis- 
ciplinario fueron los coloquios y encuentros sobre mayordomías y el 
Congreso de Pastoral Urbana organizados por los coordinadores de la 
Maestría en Pastoral Urbana de la Universidad Católica Lumen Gen- 
tium, así como el Observatorio de la Religiosidad Popular, recientemen- 
te fundado en la Universidad Intercontinental (urc). 


Antropología e historia de los fenómenos religiosos 


La religión como una dimensión de la vida social y cultural de los seres 
humanos, es un sistema de representaciones (ideas, creencias, valores) 
y prácticas sociales (modos de ser y de hacer normados). La religión es 
un tipo de ideología (Feuchtwang 1977) que toma forma en la práctica 
social, en el modo como se asume, objetiva y expresa la cosmovisión; es 
decir, las representaciones que se construyen de las relaciones e interac- 
ciones con la naturaleza, el mundo, el cosmos y entre los hombres. His- 
tóricamente se han construido creencias, valores y normas que se ma- 
nifiestan por medio de la práctica sociocultural en el campo religioso. 


Pensar en términos de campo significa pensar en términos 
de relaciones [...] Un campo puede definirse como una red de 
configuraciones de relaciones objetivas entre posiciones. Estas 
posiciones se definen objetivamente en su existencia y en las 
determinaciones que imponen sus ocupantes, ya sean agen- 
tes o instituciones, por su situación (situs) actual y potencial 
en la estructura y distribución de las diferentes especies de 
poder (o de capital) -cuya posesión implica el acceso a las 
ganancias específicas que están en juego dentro del campo- 
y [...] por sus relaciones objetivas con las demás posiciones 
[dominación, subordinación, homología, resistencia, etcéte- 
ra] (Bordieu 2006a: 64). 


Como sistema de acción, la religión es vida social (Broda 2004) que 
produce sentidos y significados condicionantes de las representaciones 
socioculturales de individuos y colectividades. La religión supone una 
selección de valores y normas que se expresan al interior de las comu- 
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nidades, con otros grupos y con la sociedad global (Ortiz 1995). A la 
forma concreta que toma la religión, cualquiera que sea su denomina- 
ción, la definiremos como religiosidad, término que implica los modos 
de ser y hacer, así como los valores y normas instituidas que regulan 
las relaciones e interacciones sociales de los diversos grupos humanos. 
La diversidad también se expresa en el ámbito religioso, por lo que no 
podemos hablar de un sistema religioso único ni de una sola forma de 
religiosidad, menos aún de una sola identidad religiosa. “La comunidad 
de creencias, valores y prácticas religiosas fortifica la seguridad parti- 
cipativa a través de códigos de representaciones asumidas; así la identi- 
dad religiosa puede ser legitimadora de proyectos políticos conservado- 
res, reformadores o revolucionarios, de acuerdo con el uso social de los 
contenidos simbólicos” (Ortiz 1995: 25). 

El estudio de las identidades, en cualquiera de sus múltiples dimen- 
siones, nos remite al estudio de los procesos identitarios, que hacen po- 
sible contrastar y actualizar la percepción de sí mismo y de la otredad, 
así como de la forma que toman al asumirse como ego y alter ideologías, 
actualizando los contenidos y significados valorativos y normativos que 
orientan el comportamiento propio y ajeno, en contextos sociales si- 
tuados, contrastantes, complejos, heterogéneos y contradictorios. En el 
campo religioso, se manifiestan distintas dimensiones del sí mismo y de 
la alteridad; se afirman y sancionan las identidades contrastadas. 

La importancia de situar el estudio de los fenómenos religiosos en 
su realidad material y subjetiva, histórica y social, ha sido señalada por 
Broda (2004), Báez-Jorge (1988) y Fechtwan (1977), puesto que la reli- 
giosidad está históricamente articulada a las esferas económicas y políti- 
cas del sistema social, por lo que la vida religiosa de comunidades y gru- 
pos debe estudiarse en su concreción espacio-temporal. En los procesos 
sociales, las formas religiosas se confrontan, resisten o asimilan; los 
sentidos y significados que se dan a lo sagrado permanecen o se trans- 
forman en relación al contexto social y cultural en el que se desarrolla 
la experiencia de vida de los distintos actores sociales. En esta obra, 
al término religiosidad se le ha sumado el adjetivo popular (Giménez 
1978) para hacer referencia a las relaciones de poder (Quezada 2004), 
que son el contexto que sitúa a las dinámicas religiosas en las que la in- 
teracción social se rige por condiciones políticas, económicas y cultura- 


32 INTRODUCCIÓN 


les, donde el dominio y la resistencia, la hegemonía y contrahegemonía 
(Wolf 2001), las ideologías dominantes y subalternas se interpelan y los 
procesos identitarios tienen lugar. 

Los trabajos que integran este volumen nos permiten conocer al- 
gunas de las formas concretas que toman las creencias y prácticas re- 
ligiosas enmarcadas en contextos asimétricos y contradictorios, en los 
que el poder se objetiva en formas específicas de dominio y hegemo- 
nía para legitimar situaciones de subordinación, pero que también han 
dado lugar a formas concretas de resistencia social y cultural (ocultas 
o exteriorizadas), tramas en las que se manifiestan relaciones de poder 
estructuradas y estructurantes (Bordieu 2006b). 

En el campo religioso, desde posiciones dominantes, se han eva- 
luado de manera negativa creencias y prácticas sociales distintas, para 
descalificar formas propias de organización social comunitaria, valores 
y normas de comportamiento que podemos observar vigentes en co- 
munidades rurales o urbanas. Éstas prácticas son resultado de procesos 
históricos, base de formas sociales y culturales que salen de los marcos 
establecidos por la sociedad dominante. 

Así, el péndulo de la represión y la tolerancia propuesto por Báez- 
Jorge (1998) pasa por una gama de matices que se expresan de diver- 
sas formas en la realidad empírica de comunidades concretas. Por otra 
parte, la postura de las comunidades oscila también en un péndulo que 
va desde la subordinación y sumisión hasta la resistencia contestataria, 
pasando por distintos matices entre uno y otro extremo. 


Contenido de la obra 


Iniciamos con la investigación de María Elena Padrón Herrera, “Reli- 
giosidad, identificaciones y relaciones de poder en San Bernabé Oco- 
tepec, Ciudad de México”, que aborda la vida religiosa de uno de los 
pueblos situados al suroeste de la megalópolis, así como de las redes 
sociales que se construyen al interior de las comunidades y entre dis- 
tintos pueblos al compartir un entorno natural y sociocultural común. 

En Ocotepec, hasta finales del siglo pasado, las fiestas religiosas, y en 
particular las fiestas patronales, marcaron los tiempos propicios para 
las actividades agrícolas. Hoy en día, no obstante los cambios económi- 
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cos, políticos y sociales generados en la zona, las fiestas —como formas 
de asociación para una acción conjunta— siguen marcando los tiempos 
propicios para el desarrollo de la vida religiosa y económica, aunque 
la agricultura ya no constituya la actividad principal en la región. Los 
cambios del uso de suelo agrícola por habitacional, la introducción de 
servicios y la actividad comercial muestran el modo de vida de los po- 
bladores, y las fiestas religiosas son mecanismos de resistencia social y 
cultural para los pueblos. 

Las creencias y prácticas propias toman forma en procesos contra- 
hegemónicos. Así se manifiesta en “Canonizaciones populares en Amé- 
rica Latina: juegos de poder y referentes de identidad”, donde Ramiro 
Alfonso Gómez Arzapalo Dorantes aborda la diversidad en la vivencia 
de lo sagrado, parte de una propuesta ontológica que considera las ne- 
cesidades materiales como base para la construcción del ser humano. 
Las convergencias y diferencias entre la religión oficial y la religión po- 
pular, se analizan ubicando el contexto social en el que se desarrollan 
los fenómenos religiosos y la subjetividad de los actores sociales. 

En esta dinámica social, surgen canonizaciones populares que como 
propone el autor, se encuentran al margen de la Iglesia católica oficial 
dominante. Canonizaciones y cultos que revelan los conflictos presen- 
tes en las comunidades que dan vida y soporte a expresiones religiosas 
propias, haciendo evidentes las diferencias sociales y los distintos pro- 
yectos religiosos que en la realidad concreta se confrontan con base en 
intereses divergentes. Monseñor Óscar Arnulfo Romero, en el Salvador 
(1980); la Difunta Correa y el Gauchito Gil, en Argentina (1841); el Ti- 
radito, en Tucson, Arizona (1870); Juan Soldado, (1938), Jesús Malverde 
y el Niño Fidencio, en México; son devociones que muestran la fuerza 
contrahegemónica del pueblo. Éste decide rendir culto a personajes re- 
presentativos de creencias que están en relación directa con el apoyo 
que las personas requieren para satisfacer sus necesidades de subsisten- 
cia. Tal sentido pragmático de las prácticas religiosas contrasta con la 
concepción religiosa hegemónica, la cual invierte sus esfuerzos en algo 
que no ha de ganarse en esta vida. 

Gómez Arzapalo señala que, desde la antropología, la religiosidad 
popular debe entenderse a partir de la especificidad social, cultural e 
histórica que le da origen. Propone que no existe una religiosidad popu- 
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lar omniabarcante que dé cuenta de los fenómenos religiosos de todos 
los lugares. Ésta siempre tiene un referente doméstico —el barrio, la 
colonia, el pueblo— que conserva su sentido, coherencia y contradic- 
ciones, en el contexto sociocultural que los genera. 

Las diversas formas de respuesta que asumen las comunidades en 
su práctica religiosa, frente a las prácticas hegemónicas de la Iglesia y 
el Estado, se concretan en el capítulo titulado “Esperamos un mila- 
gro’. Dos procesos de conflicto en el estado de Puebla”, de Florentino 
Sarmiento Tepoxtécatl. El autor reflexiona sobre el caso de dos grupos 
sociales con cultura, dinámica y formación social e histórica distintas: 
nahuas de Cholula y totonacos de Huehuetla, en el estado de Puebla. 
Sitúa a los actores sociales de ambas comunidades en una posición sub- 
alterna, adscritos a diferentes organizaciones sociales con ideologías 
diversas y convergentes en torno a objetivos comunes: ganar el poder 
local, vía las elecciones, en el caso de los totonacos, y detener el proyecto 
modernizador que pretenden realizar al pie del santuario de la Virgen 
de los Remedios, en el caso de los nahuas. 

La resistencia toma forma en la religiosidad popular indígena y para 
su estudio, nos dice el autor, deben considerarse la interacción entre 
el sistema festivo, la organización social comunitaria y la cosmovisión 
de origen indígena campesino. En su práctica social, los grupos subal- 
ternos resisten y confrontan los intereses de grupos dominantes, uti- 
lizando símbolos sagrados como dispositivos centrales en los rituales 
públicos y privados: la imagen de la virgen y los santos, los cetros o 
bastones de mando de los mayordomos y fiscales, protestas, marchas, 
peregrinaciones y misas rogativas, prácticas todas estas que ritualizan 
la protesta social. 

Así como el poder hegemónico utiliza ideologías religiosas para le- 
gitimar su dominio, los grupos subalternos también utilizan disposi- 
tivos que, como estructuras creadoras y codificadoras de realidades y 
sujetos, fundamentan la ideología contestataria con objeto de legitimar 
su existencia y resistencia. De esta manera, la religiosidad popular legi- 
tima un poder contrahegemónico y una autoridad que devienen de lo 
sagrado. 

En contextos interétnicos asimétricos y conflictivos, el reto consiste 
en abrir la posibilidad para el diálogo, situación difícil cuando se tie- 
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nen intereses divergentes que confrontan posiciones e ideologías que se 
interpelan constantemente. En “Diálogo de saberes para la resiliencia 
en México. Hacia una sociedad digna y sostenible”, Pablo Godínez Fe- 
rrel plantea el problema ambiental, el deterioro de la dignidad humana 
y la situación campesina, inmersos en un sistema mundo. Propone la 
urgencia de cambios y transformaciones en las que se consideren las 
sabidurías ancestrales, formas de pensamiento complejo que se man- 
tienen vivas, debido a que responden a la necesidad de comprensión 
del entorno para la supervivencia y reproducción de las comunidades 
campesinas. 

Con base en investigaciones realizadas en la región de los volcanes 
del Popocatépetl e Iztaccíhuatl, el autor propone que los pueblos de 
tradición indígena son depositarios de estos conocimientos y saberes 
ancestrales, los han resguardado y transmitido en la vida ritual, en las 
técnicas productivas, en las formas de relaciones sociales, económicas 
y políticas, en la memoria cultural. Su preservación y reproducción se 
ha realizado por medio de la tradición oral y la práctica social, lo que 
permite a las comunidades flexibilidad para reconfigurarse para pre- 
sente, a pesar de la violencia física y simbólica de que han sido objeto 
en distintos momentos de la historia. Esa capacidad humana de asumir 
situaciones límite y sobreponerse a ellas es la resiliencia, proceso que 
permite que la tradición cultural de los pueblos indígenas y campesinos 
permanezca viva, que resurja con gran fuerza “como palabras escritas 
en la roca con un buril de fuego, cuyas letras se limpian con la lluvia”. 

Godínez Ferrel afirma que la resiliencia permite proyectar un fu- 
turo de esperanza, construir un mundo digno para todas las personas, 
lo cual requiere comenzar por el camino del diálogo entre los grupos 
oprimidos y la hegemonía, valorando la sabiduría ancestral de las co- 
munidades y pueblos, reconociendo sus derechos y buscando equidad 
entre los diversos grupos sociales. Ello será posible cuando la dignidad 
humana sea el valor que prevalezca en la sociedad por encima del dine- 
ro, la máxima ganancia y el poder. Para lograrlo el autor invita a unifi- 
car esfuerzos, a unirse y confluir en un objetivo común. 

Para construir esas redes sociales, los pueblos nos muestran el cami- 
no. Ellos se unifican en torno a una devoción y aprovechan sus vínculos 
para alcanzar objetivos, articulando el campo religioso al económico 
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y político. El texto “La tortuga y la serpiente: resistencia y tradición 
Ayotla-Coatepec. Fiesta y representación ritual en honor a la Virgen del 
Rosario”, entrega que realiza Nadia Tapia Medrán, contiene una mira- 
da reflexiva sobre las costumbres de Ayotla y las relaciones rituales que 
establece con Coatepec, ambos pueblos del municipio de Ixtapaluca, 
Estado de México. 

Los mitos que nos describe refieren los orígenes del cerro Cuetla- 
panca y a la devoción a la Virgen del Rosario. Los dos relatos muestran 
el vínculo entre las creencias religiosas y la praxis social. Los mitos so- 
bre la Virgen del Rosario enlazan a los pueblos de Ayotla y Coatepec en 
una práctica ritual que se efectúa de manera cíclica. El culto se expresa 
en la organización de la fiesta patronal, en las ofrendas, danzas y pere- 
grinaciones que recorren el territorio de uno a otro pueblo. 

Al realizar fiestas paralelas durante el mes de octubre y participar 
en los rituales, se estrechan los lazos de unión. Se objetiva la recipro- 
cidad en el intercambio ritual de dones y trabajo ofrecido, se fortalece 
la memoria colectiva y se actualizan la identidad sociocultural entre 
pueblos, barrios y colonias de la región. Las imágenes sagradas y el te- 
rritorio son símbolos de pertenencia e identificación en relaciones de 
dominio y resistencia, en un contexto de transformaciones y cambios. 

Continuidades y transformaciones, cambios estructurales en las es- 
feras económica, política, social y religiosa signan la vida de los ayotlen- 
ses: la introducción de vías de comunicación (el ferrocarril interoceáni- 
co y la carretera federal México-Puebla), la industrialización que genera 
el paso del trabajo en la milpa al trabajo en la fábrica, la inmigración 
y urbanización del territorio (desplazamiento de población del centro 
de la Ciudad de México hacia la periferia y la construcción de unidades 
habitacionales y fraccionamientos). De qué manera se afectó positiva y 
negativamente el modo de producción, el paisaje y la forma de vida para 
los habitantes de Ayotla, cualificados para ser agricultores, poseedores 
de conocimientos y saberes transmitidos de generación en generación. 
Sobre estos procesos reflexiona Marisol Vargas Flores, en “Tortugas en 
el asfalto: vida religiosa y reconfiguración de la identidad ayotlense du- 
rante el siglo xx”. 

Los ayotlenses son campesinos sin tierra y obreros sin fábrica, se 
encuentran entre la tradición y la modernidad, con una “identidad con- 
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fusa y en reelaboración”. Tienen la necesidad de conocer la historia de 
su pueblo, de encontrar una raíz que los identifique como unidad, en 
un contexto que confronta a viejas y nuevas generaciones, a los nativos 
y avecindados que llegaron a habitar en el territorio del pueblo. En es- 
tos procesos, la vida religiosa cobra importancia, pues ofrece elementos 
para la toma de decisiones colectivas. 

Con base en sus datos de campo, la autora retoma en su análisis dos 
simbolos importantes, referentes identitarios de la sociedad ayotlense: 
la tortuga y la Virgen del Rosario. La tortuga refiere a su adscripción 
y pertenencia a un territorio. Esta imagen está presente en el sello del 
comisariado ejidal. A un lado de la tortuga, se encuentra la Virgen del 
Rosario, símbolo poderoso por ser la madre y protectora del pueblo. 
En el calendario festivo de Ayotla, cada santo, virgen o cruz venerados 
corresponde a diferentes momentos históricos del pueblo y a lugares es- 
pecíficos del territorio. En la realización del ciclo festivo, se involucran 
nativos y avecindados. Tiempo y espacio se conjugan en la vida ritual; 
se recorren y vuelven a recorrerse cíclicamente. Para los ayotlenses, la 
familia, el territorio, la vida religiosa, las formas de organización, son 
referentes identitarios y permiten reafirmar identidades individuales y 
colectivas. La cultura, la tradición, las identidades, la religiosidad, la re- 
sistencia no permanecen estáticas, cada generación les da movimiento y 
resignifica lo heredado para que adquiera vigencia en su propio tiempo 
y espacio. 

Reconocerse en el complejo de procesos rituales de las fiestas reli- 
giosas, asumir el reto de organizarse, comunicarse, buscar legitimidad 
y prestigio social, se muestra en el capítulo “El prestigio social como 
proceso de identidad durante la fiesta patronal de Santa Cruz Xochi- 
tepec, Xochimilco, comx”, escrito por Diana Berenice Estrada Mata. 
El trabajo se centra en el prestigio social que se adquiere al participar 
en la mayordomía, el comité organizador y los grupos de familias y 
amigos que apoyan la organización de la fiesta patronal dedicada a la 
Santa Cruz el día 3 de mayo. La organización de la fiesta implica para el 
mayordomo contar con solvencia económica, pues si bien los habitantes 
del pueblo cooperan para los gastos festivos, el mayordomo debe sol- 
ventar las responsabilidades eclesiásticas y de festejos del cargo. 
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La veneración a las cruces del cerro Xochitepec, del tanque de agua 
al pie del cerro y la cruz de girasoles, aglutina a los pobladores en torno 
al culto y a la fiesta patronal, propicia la organización familiar y comu- 
nitaria para la elaborar sendales, la velación, enflorada, música, bajada 
y subida de las cruces, preparación de comida ritual, pirotecnia, etcé- 
tera. El ritual congrega a pueblos aledaños, de otras delegaciones, así 
como a pueblos de los estados de Oaxaca, Puebla y Guerrero. 

En este complejo proceso ritual existen encuentros y desencuentros, 
nos dice Estrada Mata, la participación permite el reconocimiento al 
interior de los pueblos, así como en las redes rituales que se establecen 
entre pueblos al compartir la vida religiosa. Participar, compartir, per- 
tenecer, competir y sobresalir permite el reconocimiento y ser dignos 
de respeto, admiración y prestigio social. 

La ideología religiosa da soporte a los procesos identitarios y a las 
definiciones de identidad individual y colectiva. Pero también a los 
procesos que llevan a definir y asignar nombre a los territorios como 
espacios vividos y apropiados material y simbólicamente. Miriam Cruz 
Mejía, en su texto “Iztapalapa por Ixtapalapa: controversias históricas 
y religiosas en torno a la identidad del pueblo”, después de realizar un 
breve recorrido por su historia, muestra cómo los cambios en la orto- 
grafía del vocablo se establecen desde fuera de la comunidad y apunta 
la lógica interna de algunos grupos religiosos que conservan su escri- 
tura con x, basándose en la historia, la lingüística y en el topónimo que 
identifica a Ixtapalapa. 

La división del Ixtapalapa en dos partes: Axomulco y Atlatilco, con 
sus cinco y tres barrios respectivamente, delimitados territorialmente, 
abriga a sus habitantes y les proporcionan un primer referente de per- 
tenencia, arraigo e identidad local. Las costumbres y tradiciones reli- 
giosas de Ixtapalapa, se reproducen de manera cíclica y proporcionan a 
sus habitantes otro referente identitario que les permite interactuar en 
distintos ámbitos de la ciudad donde contrastan, transforman o reafir- 
man sus identidades. 

Jesús Antonio Serrano Sánchez centra su atención en la “Vitalidad 
y complejidad de la religiosidad popular de los jóvenes mexicanos: evi- 
dencias empíricas”. Para ello, analiza los datos de la Encuesta Nacional 
de la Juventud, 2010 y la Encuesta de Culturas Religiosas en la Ciudad 
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de México, 2012. Ubicando aciertos y omisiones en los contenidos apli- 
cados por la Encuesta Nacional, define tres ejes a seguir para su análisis: 
las creencias, las prácticas y la adhesión a la religión institucionalizada. 

Afirma que la religiosidad popular acompaña a cualquier sociedad 
y tiene un dinamismo y vitalidad propios, por lo que se proyecta desde 
el pasado hacia el futuro; el autor identifica su presencia en sectores 
urbanos y entre los jóvenes. Concluye que las tres dimensiones de la re- 
ligiosidad popular: creencias, prácticas y vinculación a alguna denomi- 
nación religiosa, se manifiestan en los datos que vierten las encuestas, 
mostrando su mutua tensión y las formas peculiares que adquieren. El 
autor sostiene que las creencias religiosas están ampliamente difundi- 
das y asumidas entre los jóvenes, quienes las interiorizan de forma dife- 
renciada, amoldándose en ciertos puntos y contraponiéndose en otros. 
Estas vivencias religiosas se adquieren en el ámbito familiar y después 
se practican como un acto individual. Propone que los datos revisados 
nos acercan a un efecto real entre la adscripción religiosa y las creencias 
de los jóvenes. Opina que la adscripción religiosa sí es un factor que 
explica la diferencia entre las prácticas de los jóvenes y muestra que 
el catolicismo es una religión con mayor conflicto o mayor disidencia 
interna en comparación con otras religiones. 

Los datos analizados confirman las posturas críticas que asumen 
los jóvenes respecto a la iglesia oficial; pareciera que se confirma la 
idea ampliamente difundida “religión sí, iglesia no”, pues su práctica 
los acerca más a una espiritualidad que los lleva a ser selectivos de la 
doctrina y orientaciones morales ofrecida por la religión. Respecto a 
la utilidad que los jóvenes obtienen de la religión, el autor plantea que 
si bien apunta a la búsqueda de sentimientos de fe, paz, espiritualidad, 
gratitud y solicitud hacia la divinidad, así como a la búsqueda de unión 
y bienestar familiar, aún se requiere mayor investigación dada la com- 
plejidad del fenómeno y la diversidad de denominaciones religiosas que 
existen en México. 

Una de las formas que expresan la relación que a nivel personal se 
establece con las divinidades veneradas se muestra en el trabajo colec- 
tivo “Un análisis de exvotos: vinculaciones humano-divinas en las di- 
námicas religiosas populares”, escrito por Alicia María Juárez Becerril 
y Ramiro Alfonso Gómez Arzapalo Dorantes, los autores analizan el 
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exvoto como una manifestación religiosa de devoción popular, como 
un acto de agradecimiento personal para la divinidad a la que se acudió 
en un momento de aflicción, pero también como un acto que comunica 
a la colectividad, la intervención portentosa de la divinidad que atendió 
el pedimento de la persona, favoreciendo con el milagro solicitado. El 
exvoto muestra la relación íntima de la persona con un cristo, una vir- 
gen, un santo de su devoción. 

La atención sobre estas expresiones religiosas se centra en el retablo, 
considerado como una ofrenda pintada en lámina, madera o cartón, un 
pequeño espacio donde se narra el milagro concedido por la divinidad. 
Son estampas que tienen que ver con el aquí y el ahora, con la solución 
de necesidades cotidianas, problemas de salud, económicas, de traba- 
jo, solicitudes para librarse de accidentes o para enderezar el camino 
de los hijos. Los retablos también pueden mostrar escenas que refieren 
a peticiones de personas que trasgreden el orden social: prostitución, 
homosexualidad, infidelidad, situaciones ilegales, entre otras. He aquí 
una concepción pragmática de la religión, de la utilidad de las creencias 
religiosas frente a realidades que sobrepasan las capacidades humanas 
y no queda más que confiar en la potencia divina de las vírgenes, cristos 
o santos. 

En el análisis se consideran las significaciones que se encuentran 
en el exvoto: temporalidad, costumbres, necesidades elementales, san- 
ciones sociales. En cuanto a sus elementos estéticos y simbólicos, estas 
ofrendas religiosas plantean tres elementos: 1) la narración gráfica del 
evento que hace explícito el milagro solicitado, 2) la divinidad auxilia- 
dora, que puede ser la imagen de diferentes advocaciones de la virgen, 
cristo o santos, y 3) el solicitante que agradece el milagro concedido. 
Estos elementos reafirman la eficacia simbólica de la divinidad invoca- 
da que escucha el pedimento y atiende la petición. 

La primera función que los autores plantean sobre estas expresio- 
nes devocionales es que constituyen verdaderos textos de la concepción 
del pueblo sobre lo sagrado, que dejan testimonio de la intervención 
de la entidad divina: el milagro concedido; la segunda, dejar claro que 
la divinidad no juzga el pedimento ni al creyente. Estas memorias de 
religiosidad popular constituyen un momento histórico y geográfico. 
Son un retrato de la vida cotidiana y de las tribulaciones presentes en la 
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época a la que refieren, una prueba incuestionable de que la divinidad 
no abandona a quien confía y se cobija bajo su manto protector. 

La confianza en las entidades consideradas sagradas se muestra 
también en el texto titulado “Ser y estar, conviviendo con lo sagrado. 
El culto a los aires en Santo Domingo Ocotitlán, Tepoztlán, Morelos”, 
elaborado por Elisa Angelina Portillo Gutiérrez, quien reflexiona so- 
bre las prácticas necesarias para realizar el “llamado” a los aires, cul- 
to relacionado con la actividad agrícola, los cerros y los saberes que se 
construyen y resguardan en la memoria colectiva. En Santo Domingo 
Ocotitlán también se viven procesos de cambio que afectan la vida re- 
ligiosa y la práctica ritual de sus habitantes, no obstante, las creencias 
están latentes y se expresan con mayor o menor intensidad en el ciclo 
festivo del pueblo. 

Siguiendo el planteamiento de Ramos (2005), la autora propone tres 
ejes para orientar su análisis: 1) presencia-ausencia: la memoria colec- 
tiva posibilita que las personas incorporen a su presente sus recuerdos 
y expectativas; b) repetición-innovación: enfrenta un tiempo que al re- 
petirse ordena y hace confiable la realidad, con un tiempo del aconte- 
cimiento, que desordena desestabilizando al mundo; c) ser-estar en el 
tiempo: el tiempo de uno y el tiempo externo al que se deben ajustar 
las acciones humanas, dándole una significación y aprehensión social. 

En la significación del tiempo sobre el espacio, la investigación abor- 
da el conocimiento que tienen hombres y mujeres sobre el llamado a 
los aires y la ceremonia que realizaban el 31 de diciembre en el cerro 
Huitzilac, tiempo y espacio en el que se expresa a través de la palabra 
el saber-hacer de hombres y mujeres de conocimiento, en un culto que 
da cierre e inicio al tiempo, es decir, al año. Un tiempo cíclico en el que 
se concibe la correlación del temporal, la actividad agrícola y las festi- 
vidades religiosas. La presencia de los aires y del ritual se establece por 
las ausencias guardadas en el recuerdo de los pobladores. Los datos que 
Portillo Gutiérrez presenta para dar sustento a sus reflexiones son de 
gran riqueza etnográfica. 

Cierra el volumen el trabajo titulado “Religión, religiosidad popu- 
lar, identidad e imaginarios”, elaborado por Alejandro Gabriel Emilia- 
no Flores, quien aborda la relación conflictiva entre religión oficial y 
religiosidad popular desde los imaginarios sociales aplicados al com- 
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portamiento religioso, una perspectiva orientada por la sociología y la 
psicología social. En su análisis propone que la oposición entre ambas 
formas religiosas debe considerar las diferencias entre el objetivo ins- 
titucional oficial y las dialécticas identitarias: institucional, colectiva, 
grupal e individual. Retoma los datos de la Encuesta sobre culturas re- 
ligiosas de la Ciudad de México, por lo que su unidad social de análisis 
son los habitantes de esta ciudad, cuyos referentes sociales y culturales 
tienen como antecedente el modo de vida urbano, el catolicismo y su 
relación con los pueblos originarios, en el marco de los procesos de glo- 
balización y los imaginarios urbanos y religiosos que se construyen. 


María Elena Padrón Herrera 
ENAH, Tlalpan, Ciudad de México, abril de 2015 
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Religiosidad, identificaciones y 
relaciones de poder en San Bernabé 
Ocotepec, Ciudad de México 


María Elena Padrón Herrera? 
Escuela Nacional de Antropología e Historia 


Desde el punto de vista histórico, la relación que se establece entre la 
Iglesia católica y la población de raíces culturales mesoamericanas, está 
estructuralmente definida por una situación de dominio, esto es, por 
una situación de desigualdad social que lleva a la imposición, a la sumi- 
sión o a la resistencia. En el caso que nos ocupa, el escenario es el campo 
religioso y los actores sociales en interrelación son los habitantes de San 
Bernabé Ocotepec y las autoridades religiosas y civiles, que se vinculan 
en un proceso de interpelación ideológica. 

San Bernabé Ocotepec es un pueblo situado al suroeste del Distrito 
Federal; fue fundado en el siglo xv1 con base en asentamientos disper- 
sos en la zona serrana al suroeste de la cuenca de México. Comparte 
con otros pueblos de la región un nicho geográfico y ecológico que ha 
dado características particulares a los procesos sociales, económicos, 
políticos, culturales y religiosos de la región. 


? Maestra en Antropología Social y doctora en Historia y Etnohistoria, por la Escuela Nacional 
de Antropología e Historia (ENAH). Fue jefa de carrera de la Licenciatura en Antropología Social, 
ENAH, institución educativa donde desarrolla su labor docente. Actualmente es Jefa del Departa- 
mento de Investigación Formativa de la ENAN. Ha impartido las asignaturas: Antropología mexi- 
cana, Teorías antropológicas, Problemas antropológicos y Técnicas etnográficas I y IL, Metodolo- 
gía, Etnografía de México, Estructura y organización social; actualmente es titular del Proyecto 
de Investigación Formativa (PrF) “Religiosidad, ideología y poder. Un enfoque interdisciplinario”. 
Investiga temas referidos a la educación, a identidades sociales y procesos identitarios, religiosidad, 
medicina tradicional y ha acompañado procesos organizativos comunitarios. Contacto: maria_pa- 
dronherrera0yahoo.com.mx 
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Hoy es parte de la delegación política de Magdalena Contreras y 
mantiene estrechas relaciones rituales con los pueblos de Magdalena 
Atlitic, San Jerónimo Aculco-Lídice y San Nicolás Totolapan; con San 
Bartolo Ameyalco y Santa Rosa Xochiac de la delegación Álvaro Obre- 
gón, así como con San Mateo Tlaltenango de la delegación Cuajimalpa. 
Estas redes sociales y la vida ritual de Ocotepec se extienden hacia po- 
blados de los estados de México, Querétaro y Morelos. 

El paisaje natural de la zona está constituido por montañas, cerros 
y lomeríos; paredes rocosas, oquedades, cañadas, barracas, peñascos, 
manantiales, arroyos y ríos. Los pobladores de la región en estrecha 
relación con la naturaleza, construyeron creencias y prácticas rituales 
vinculadas a su entorno natural y cósmico, a la actividad agrícola y el 
trabajo en el monte. Así, en Ocotepec el culto a los cerros y al cultivo 
de las milpas continúa con la devoción a las cruces que se veneran en 
el Mazatepetl (3 de mayo, 21 de marzo y durante la fiesta patronal de- 
dicada a san Bernabé) y las fiestas patronales: una organizada para el 
patriarca san José en el mes de marzo, fiesta que marca el tiempo pro- 
picio para sembrar en las faldas y al pie de los cerros; otra, dedicada a 
san Bernabé y a las cruces del Mazatepetl (se realiza durante las dos pri- 
meras semanas de junio) festejo que indica el momento favorable para 
sembrar en las tierras barriales, que necesitan de agua abundante. La 
fiesta dedicada a san Bernabé marca la apertura plena del temporal y 


Templo prehispánico en el Mazatepetl, lugar apropiado para el culto (Fotogra- 
fía de la autora, diciembre de 2012). 
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abre el ciclo de fiestas de correspondencia entre los pueblos hermanos de 
la región. La fiesta de muertos y la dedicada a la Virgen de Guadalupe, 
marcan el cierre del temporal, dando paso a las festividades del tiempo 
seco, al descanso y preparación de la tierra, con lo cual se renueva la 
concepción de un tiempo cíclico. 

La intensa vida ritual en San Bernabé Ocotepec, se mantiene a pe- 
sar de que la agricultura y el trabajo en el monte ya no constituyen las 
actividades productivas principales, debido a los cambios que se han 
generado en la región. Durante la segunda mitad del siglo xx, el aumen- 
to de la población en la zona suroeste de la ciudad de México por causa 
de la migración campo-ciudad y del centro a la periferia de la ciudad, 
genera procesos de cambio en el uso del suelo y las formas de tenencia 
de la tierra. La gran cantidad de avecindados asentados en lo que fueron 
las tierras ejidales y la pequeña propiedad de San Bernabé Ocotepec, 
la dinámica urbana que impone nuevas formas de incorporación del 
pueblo a la ciudad, modifica la forma de vida de los pobladores origi- 
narios, cambia las formas de producción de la vida material, en tanto 
que la tierra entra al juego de la oferta y la demanda, pues cambia el uso 
agrícola por habitacional, mientras que la producción de leña, carbón 
y pulque se transforma por la introducción de variados servicios y la 
comercialización de artículos diversos. 

Los cambios originados por este proceso han incidido en la vida de 
los habitantes (ejidatarios, comuneros, avecindados). Diversos actores 
confrontan su cultura, identidades y proyectos; entre éstos, situamos 
al Estado y a la Iglesia católica (representados por autoridades locales 
y sacerdotes), como parte del proyecto hegemónico que busca el con- 
trol sobre los pobladores. Estructuralmente, la población de Ocotepec 
se encuentra en una relación asimétrica y conflictiva, en un contexto en 
el que las interrelaciones sociales expresan capitales políticos diferen- 
ciados. Wolf (2001) compara los cambios en el equilibrio del poder con 
un juego que genera ganancias para unos y pérdidas para otros, ya sean 
individuos, pueblos, grupos o sociedades enteras, en la lucha por lle- 
var adelante proyectos específicos. Así, en San Bernabé Ocotepec puede 
observarse la correlación de fuerzas que se entabla entre los diversos 
actores sociales por el control del ritual, de los lugares de culto, de los 
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símbolos sagrados, de las creencias y prácticas religiosas, así como de 
los recursos naturales y económicos. 


Relaciones de poder y resistencia social 


En la sociedad, observamos una realidad diversa, contradictoria y com- 
pleja en la que colectividades e individuos utilizan códigos culturales 
propios que confrontan con los de la otredad. En contextos de domi- 
nación, desarrollan la habilidad de crear, modificar o adaptarse a otras 
reglas y nuevas circunstancias o bien, resisten, mantienen el significado 
y uso de los elementos culturales que dan sentido a su acción, fortale- 
ciendo las ideas y creencias aprendidas. 

La realidad nos muestra una gran diversidad de tradiciones socio- 
culturales que se expresa de muy diversas formas. Las representaciones 
del mundo, los sistemas de valores y las normas sociales que orientan 
el comportamiento de las personas, se manifiestan en determinadas 
dinámicas sociales, por lo que es importante no omitir “los fenóme- 
nos del poder y del conflicto social que sirven de contexto a la cultura” 
(Thompson 1990: 135 y ss., cit. por Giménez 1994: 39). La interacción de 
los distintos grupos sociales, comunidades y pueblos expresa relaciones 
de poder; de ahí la importancia de situar a los diversos actores, ya que a 
partir de la posición que ocupen en la estructura social tendrán acceso 
desigual a los recursos y oportunidades. 

La religión como una dimensión de la vida de los seres humanos ge- 
nera ideas, creencias que dan soporte a prácticas y expresiones sociales 
que dejan huella en las personas y grupos. Por ello, es importante cono- 
cer los procesos históricos que marcan el desarrollo de las sociedades 
y de las culturas, porque la diversidad también se expresa en el ámbito 
religioso y en las formas como los individuos y colectividades asumen 
las ideas que de su mundo, de sí mismos y de los demás construyen y 
proyectan. Compartir concepciones sobre el cosmos, el mundo, la vida, 
creencias, valores y prácticas sociales, permite a los actores sociales 
construir su universo y construirse a sí mismos como personas, identi- 
ficarse y ser identificados. 

Estos procesos y las formas en que individuos y comunidades asu- 
men su religión implican el uso social de los contenidos simbólicos, 
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en función de proyectos propios y de contextos específicos. De manera 
dialéctica, las prácticas sociales con sus significados y sentidos se con- 
frontan, resisten, permanecen, cambian, se reelaboran y resignifican. 
En la dinámica social, entendida como una historia de las sociedades 
en movimiento, se expresan relaciones de poder y estrategias diversas, 
ideadas en función de proyectos propios de vida en común. 

El poder toma formas concretas que sitúan a los actores sociales en 
posiciones de dominio y subordinación, lo que implica la obediencia a 
un mandato de determinado contenido entre unas personas que man- 
dan y otras que obedecen. Godelier plantea que “todo poder de domi- 
nación se compone indisolublemente de dos elementos que combina- 
dos configuran su fuerza: la violencia y el consentimiento, de éstos, el 
componente más fuerte es el consentimiento de los dominados ante su 
dominación” (1980: 52). 

Entre las variadas formas que toma el poder, Wolf (2001), propone 
un tipo de poder estructural, que se manifiesta en las relaciones sociales, 
en los distintos escenarios y campos donde los hombres interrelacionan 
y actúan. Se trata de un poder que organiza y dirige desplegando y con- 
trolando la distribución de la fuerza de trabajo. El autor también ubica 
un poder táctico o de organización, que controla los campos donde los 
actores sociales interactúan, un poder que se articula con el contexto 
más amplio, en el cual se insertan las personas, los grupos y sus pro- 
yectos, confronta al poder estructural que rige las relaciones sociales 
de producción. 

El poder táctico o de organización permite a los grupos un juego 
político de fuerzas contrarias que se enfrentan, negocian y resisten a 
la dominación, lo cual no implica necesariamente que la estrategia sea 
siempre el enfrentamiento abierto en la lucha por concretar sus proyec- 
tos de vida. Los grupos organizados generan una fuerza contrahege- 
mónica que en los “campos religioso y político” (Bordieu 2006) lleva a 
resistir y confrontar al poder hegemónico de Iglesia y Estado. 

Portantiero (1981: 150-151) propone que la hegemonía implica una 
dimensión organizacional, es decir, instituciones y una práctica estruc- 
turada materialmente de la lucha ideológica, cultural y política. El poder 
y el dominio requieren el consenso en un “liderazgo moral, político e 
intelectual de la vida social, al difundir la visión del mundo de cada quien 
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a través del tejido de la sociedad como un todo, equiparando así los inte- 
reses del individuo con los intereses de la sociedad en general” (Eagleton 
1991: 116; cit. por Wolf 2001: 67). Sin embargo, el consenso no se lo- 
gra plenamente, en tanto que el poder táctico o de organización emerge 
como un poder diferencial, como una fuerza que cuestiona y confronta 
al poder hegemónico y dominante; así, “el equilibrio entre la hegemonía 
y contrahegemonía siempre fluctúa [...] la hegemonía no se considera 
como una situación fija, sino como un continuo proceso polémico” (Ea- 
gleton 1991: 116; cit. por Wolf, 2001). La dominación toma distintas for- 
mas; Balandier nos dice que el poder también se manifiesta como: 


fuerza, asociada a las fuerzas que rigen el universo y mantie- 
nen la vida en él y en tanto que poder de dominación, asocian 
el orden del mundo impuesto por los dioses, y el orden de la 
sociedad, instaurado por los antepasados del comienzo o los 
fundadores del Estado. El ritual garantiza la conservación del 
primero, la acción política garantiza el mantenimiento del 
segundo: son unos procesos considerados paralelos. Ambos 
contribuyen a imponer la conformidad a un orden global que 
se presenta como la condición de toda vida y de toda existen- 
cia social (Balandier 1976: 123). 


Así, la religión como sistema de creencias, de organización para el 
culto y de prácticas rituales está inmersa en relaciones de poder, de do- 
minio y hegemonía que llevan a la sumisión; pero también está signada 
por procesos contrahegemónicos de colectividades que resisten. La re- 
sistencia supone el rechazo de determinadas prácticas y la creatividad 
de los pueblos para reproducir y crear formas socioculturales propias, 
como estrategias de acción que pugnan por un proyecto sociocultural 
propio. La organización comunitaria y la autonomía son factores cen- 
trales para construir estrategias que den respuesta a las distintas formas 
de dominación. 

Los mecanismos de reproducción social y cultural encuentran siem- 
pre elementos de oposición; el campo religioso es un lugar donde las 
culturas dominante y dominada confrontan sus ideologías y sus prác- 
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ticas entran en diálogo o contradicción. La correlación de fuerzas entre 
una y otra postura ideológica expresan la dominación y la resistencia. 


El territorio: un espacio lleno de tiempo, 
trabajo y práctica ritual 


Las transformaciones realizadas sobre el entorno natural permiten con- 
siderarlo como un ámbito apropiado, donde se inscriben tradiciones, 
costumbres, memoria histórica, rituales, modos de producción de la 
vida material y formas diversas de organización. Desde el punto de vis- 
ta social, existe un “espacio-tiempo históricamente definido, un espacio 
construido, trabajado, practicado por relaciones sociales” (Castells 1978; 
cit. por Aguado 1992). Ese espacio natural y socialmente vivido consti- 
tuye para las comunidades su territorio, un espacio propio al que se le 
da nombre y despierta en las personas sentimientos de arraigo, apego y 
pertenencia (Giménez 2001). En este sentido, el territorio es memoria y 
se expresa en los modos de nombrar y evocar sus fragmentos. 

La afectividad, como parte de la cultura, se involucra en la construc- 
ción del territorio y se entiende como una emoción positiva que permi- 
te desarrollar un sentido de pertenencia y una identidad compartida 
(Bartolomé 1997: 1); el afecto que despierta y la presencia de diversos 
actores sociales hace posible identificarse, establecer semejanzas y di- 
ferencias, a partir de las cuales las personas y los grupos se acercan o 
separan, construyendo representaciones e identificaciones individuales 
y colectivas de identidad/alteridad. 

A lo largo del tiempo, la apropiación del territorio está marcada por 
conflictos, su delimitación resulta indisociable de las relaciones de po- 
der, en tanto que, establecer fronteras responde a los intereses de dis- 
tintos grupos en interacción. El control, distribución y uso del espacio 
delimita el territorio propio y ajeno; en el caso de la Ciudad de México, 
históricamente incorpora el territorio de pueblos y barrios a la traza ur- 
bana, incluye y excluye, marca el adentro y el afuera. Se territorializan 
las identidades; el ser y el no ser dominador o dominado se distribuye 
en el espacio, utilizando categorías sociales que clasifican a las perso- 
nas y que ocultan como propone Gruzinski (1988: 22), una compleja 
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diversidad étnica y cultural, una pluralidad de organizaciones políticas 
y sociales. 

La relación entre los diversos actores, situados en un contexto de do- 
minio y subordinación, permea un proceso de larga duración histórica 
en la lucha por la persistencia y el reconocimiento. Una forma de resis- 
tencia étnica y cultural son las práctica religiosas que, en el caso de la 
Iglesia católica dominante y los pueblos de raíces culturales mesoame- 
ricanas, sintetizan las creencias católicas y la devoción a los santos, con 
creencias y prácticas religiosas del mundo prehispánico, que más que 
reminiscencias del pasado, son posibilidad latente o manifiesta que re- 
siste el paso del tiempo, las políticas de exterminio, la cultura y religión 
dominantes, al ser reelaboradas, resignificadas y recreadas en contextos 
sociales, económicos, políticos y culturales diversos. 

En los procesos de imposición, las valoraciones negativas que los do- 
minadores han construido sobre las formas de vida de los dominados, 
llevan a adjudicar calificativos peyorativos a las creencias y prácticas 
religiosas a las que desde una posición hegemónica, consideran como 
“superstición”. En ese contexto, la población sufre el impacto de distin- 
tas formas de violencia: física y simbólica. Otra dimensión del proceso 
está constituida por la manera en que pueblos, comunidades y barrios 
resisten, se adaptan y reinterpretan las creencias y prácticas religiosas 
propias y ajenas. La forma en que los pueblos asumen su religión es un 
elemento central en la construcción de su identidad sociocultural. 

El territorio constituye un elemento importante para el anclaje y ob- 
jetivación de la cultura, de la organización social, de los procesos iden- 
titarios, así como de los sistemas y prácticas religiosas. En el territorio 
se tejen redes sociales por medio de las cuales se transmiten y recrean 
formas de relacionarse con el entorno natural y social. Así, en el espa- 
cio apropiado existen puntos de referencia, geosímbolos* significativos 
en la esfera material y simbólica;* funcionan como marcadores, como 


* Un geosímbolo se define como un lugar, “un itinerario, una extensión o un accidente geográfico 
que por razones políticas, religiosas o culturales reviste a los ojos de ciertos pueblos o grupos so- 
ciales una dimensión simbólica que alimenta y conforta su identidad (Bonnemaison, 1981: 256; cit. 
por Giménez, 2001: 7). 

* Lo simbólico se entenderá como aquellos sistemas organizados de símbolos significativos, como 
códigos socialmente establecidos que permiten pensar (sentir y actuar) —palabras, gestos, ade- 
manes, dibujos, sonidos musicales, artificios mecánicos—, a través de los cuales es factible dar 
significado a la experiencia y orientarse en el mundo (Geertz 1987: 52). 
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lugares que constituyen en su conjunto el paisaje ritual de pueblos y 
comunidades que históricamente habitan en la ciudad de México. 

En la sociedad mexica —como antecedente remoto de la tradición 
cultural de los pueblos y barrios integrados a la dinámica urbana de una 
de las ciudades más grandes del mundo—, el paisaje ritual tenía una 
gran importancia para la vida religiosa de los pueblos. Broda refiere: 


La religión formaba una unidad con la vida social, política, 
económica, así como con el entorno natural. Los cerros y ele- 
vaciones que circundaban la Cuenca eran sitios de culto aso- 
ciados con relieves, petrograbados y templos esculpidos en la 
roca: entrada al inframundo acuático (en los códices el cerro 
se representaba con la piel del lagarto) y reflejo espectacular 
en la Tierra de los rumbos del universo... (Broda 1996: 30). 


Esta red de lugares de culto constituía el antiguo paisaje ritual de 
la cuenca de México (Broda 1991, 1997 y 2001); eran lugares sagrados 
dedicados a deidades de la tierra y del cosmos, de la lluvia y los cerros. 
La interrelación entre el hombre y la naturaleza fue de primordial im- 
portancia en la época prehispánica y podemos decir que, hasta finales 
del siglo pasado en los pueblos situados en las montañas que rodean el 
valle de México, esta relación continuó siendo estrecha, en tanto que la 
reproducción de la vida material estuvo centrada en la actividad agríco- 
la y en los recursos naturales que se obtenían del monte. La religión se 
relaciona con ideas y prácticas que permiten asegurar por medio de los 
ritos la realización del trabajo en las épocas adecuadas del ciclo agrícola 
anual, la preservación de los recursos y la distribución de alimentos de 
acuerdo con las necesidades del grupo (Schwimmer 1982). 

En la actualidad, en varias de estas elevaciones que circundan a la 
Ciudad de México, aún se encuentran santuarios o adoratorios prehis- 
pánicos que siguen utilizándose como lugares de culto —ejemplo de 
ello lo constituye el Mazatepetl—; su uso y significado han sido reela- 
borados en un proceso de síntesis ideológica y de resignificación que 
expresan la profundidad de las creencias y prácticas religiosas de tra- 
dición mesoamericana y el culto católico a la cruz y a los santos, devo- 
ciones de los habitantes que hoy en día ocupan el territorio de pueblos 
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congregados en la época colonial y articulados a la dinámica urbana de 
la Ciudad de México. 

Los aportes de la arqueoastronomía —para la reconstrucción de 
calendarios de horizonte— y de la arqueología —al realizar el levan- 
tamiento de sitios arqueológicos en la Ciudad de México— permiten 
corroborar que la observación exacta de la naturaleza permitía a los an- 
tiguos mexicanos seguir el curso anual del sol, utilizando las montañas 
circundantes como puntos de referencia sobre el horizonte —conoci- 
mientos que registraron en sitios ceremoniales y en códices—, saberes 
que orientaron la construcción de lugares de culto en los que tiempo y 
espacio se coordinan con el paisaje (Broda 2001). 

A lo largo de la historia, las creencias y prácticas rituales vinculan a 
los pueblos y sus territorios, integrando un paisaje ritual en territorios 
próximos. Como un ejemplo, tenemos los pueblos ubicados al suroeste 
de la cuenca de México, que configuran una región devocional (Velasco 
1997 y 2000), estructurando a comunidades y santos en una densa red 
social y en formas ritualizadas de relaciones interétnicas (Padrón 2011). 

Cada pueblo y su respectivo territorio interrelacionan de muy di- 
versas formas, estructurándose como parte de una región, en el que la 
devoción circula a través de redes rituales que permiten interacciones 
sociales, para la celebración de las fiestas patronales y en la concreción 
de los ciclos festivos particulares de cada comunidad. 


Territorio, santo patrón y procesos de identificación 


Los habitantes de los pueblos dan a sus territorios un carácter sagrado, 
ya que se les identifica con el nombre del santo patrón respectivo y con 
un término en nahua que refiere a las divinidades protectoras autócto- 
nas, vinculadas a elementos naturales o cósmicos. Para los nativos de 
los pueblos, ésa es la raíz de donde provienen y es lo que les ha permi- 
tido transmitir y recrear cosmovisiones, ideologías y prácticas sociales. 

Veamos la manera como el territorio y el santo patrón dan un sen- 
tido de pertenencia y arraigo, a la vez que son referentes de identidades 
individuales y colectivas. Los nativos se identifican y son identificados 
por la relación histórica que mantienen con su territorio y por la rela- 
ción de parentesco con su santo protector. Estos sentimientos de arrai- 
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El patriarca San José, copatrono de san Bernabé, recorriendo el territorio y 
reconfortando a su pueblo (Fotografía de la autora, marzo de 2014). 


go y pertenencia se construyen en la interrelación con el medio natural 
y por la apropiación que de su entorno realizan por medio del trabajo y 
de su práctica ritual. 


San Bernabé es nuestra vida, es nuestro suelo, es todo. Porque 
aquí nacimos, aquí caminamos y aquí nos hicimos lo que so- 
mos ahora. San Bernabé es el nombre y Ocotepec es el apellido, 
la raíz de dónde venimos [...] Es que yo creo que cuando uno 
es originario de aquí, uno no puede decir que es desarraigado, 
siempre uno lo lleva. Mucha gente se viene de sus estados y 
jamás vuelve, ¿por qué, quién sabe por qué? Yo siento que yo 
siempre tendré adónde llegar, un lugar que dice uno, pues aquí 
nací, aquí está todo lo bonito que uno vivió en su momento, 
claro ahora ya está todo poblado, pero a nosotros nos tocó to- 
davía una época muy preciosa, o sea que san Bernabé era un 
pueblo rural, nosotros todavía aprendimos a cultivar la tierra.* 


El territorio y el culto al santo patrón son elementos primordiales en 
la construcción de identidades sociales, fortalecen un sentido de perte- 


* Conversación realizada en septiembre de 2009. 
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nencia, favorecen la organización y cohesión comunitaria; pero tam- 
bién abren la posibilidad de conflictos internos y externos, así como de 
formas ritualizadas para resolverlos. El culto al santo patrón y la defen- 
sa del territorio tienen un lugar en la reproducción de la cultura de los 
pueblos, ambos elementos son parte constitutiva de un proyecto de vida 
en común que resiste o se subordina —como veremos más adelante—, 
frente a los proyectos hegemónicos del Estado. 

Los procesos de identificación se realizan en distintos niveles, den- 
tro de la comunidad interrelacionan: seres sagrados, familias nativas y 
familias avecindadas del pueblo, donde el ser y hacer se orienta por va- 
lores comunitarios y normas que rigen las formas de comportamiento 
e interrelación social. Fuera de las comunidades, se contrastan las iden- 
tidades con otros pueblos de raíces culturales mesoamericanas y con 
la sociedad nacional, representada localmente por las instituciones del 
Estado como la escuela, los gobiernos locales y la Iglesia católica. Es ahí 
donde se confrontan esas formas comunitarias con el individualismo y 
el sentido mercantilista imperante en la sociedad nacional. 


Alteridades sagradas 


La identificaciones en torno a alteridades consideradas sagradas se esta- 
blecen con el Santo Patrón San Bernabé Ocotepec, a quien le atribuyen 
un poder divino, una fuerza sobrenatural y sobrehumana, que controla 
a voluntad los fenómenos naturales; una potencia que da y recibe, una 
entidad ambivalente que concede milagros, pero que también castiga si 
no se le cumple. Al enfrentar sucesos prósperos o adversos, las prácticas 
religiosas despliegan emociones y motivaciones que rigen el actuar de 
las personas. 

A San Bernabé se le considera padre y fundador del pueblo, relacio- 
nado con los primeros padres, con los antepasados históricos y míticos, 
con los Señores de antes, con el territorio nombrado Ocotepec que es 
su raíz, su origen. Al santo patrón se le trata como a un ser vivo, como 
a persona de respeto y se le nombra con gran cariño; posee un poder 
divino; vive en el templo, en el centro del pueblo, en el paraje denomi- 
nado Teopanixpa. Se le asocia con fuerzas y elementos naturales y con 
el territorio y, en este sentido, como lo hacen también otros santos de la 
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región devocional, san Bernabé marca su tierra y le da nombre. Así, el 
santo protector, padre de la comunidad —al igual que otras entidades 
sagradas— vive en los cerros, en las fuentes de agua, en rocas y parajes; 
es el territorio mismo, el protector de la comunidad. 

El santo cuida al pueblo y el pueblo cuida del santo, porque si el pa- 
dre está bien y contento, sus hijos estarán bien. Por ejemplo, cuando en 
el pueblo mueren continuamente las personas, los nativos creen que es 
necesario revisar que san Bernabé se encuentre bien, porque si el santo 
patrón está lastimado, la gente empieza a morir. Al respecto refieren: 
“hubo un tiempo en que mucha gente estaba muriendo, entonces revi- 
samos a san Bernabelito y sí, estaba herido de su espaldita, entonces lo 
curamos y ya todos estuvimos bien”.s 

El santo patrón comparte su alma con cada una de las personas del 
grupo al que protege (López Austin 1999: 34); además de las relación de 
parentesco, se establece entre el padre protector y sus hijos una relación 
de reciprocidad, de protección mutua. La interpretación que los nativos 
dan a la llegada del santo, es que éste adoptó y se adaptó a su territorio, 
se hizo un santo propio de esta tierra. Al respecto nos dicen: “San Ber- 
nabé era de Chipre, por el lugar donde nació, pero entonces él vino a 
adoptar lo que es de uno, lo del lugar, porque es lugar de ocotes. Se hizo 
un santo propio de esta tierra y de este cerro de ocotes. San Bernabé se 
adaptó a Ocotepec que es lugar de ocotes, así está pintado en el escudo, 
por eso el apellido de san Bernabé es Ocotepec, por el lugar”.” 

Los santos, al hacerse propios del lugar al que dan nombre, se es- 
tructuran bajo las tradiciones y costumbres (valores y normas) que ri- 
gen a las personas de la comunidad y adquieren su membresía cuando 
se les bautiza (Padrón 2009); así adquieren todos los derechos y también 
todas las obligaciones como parte del grupo al que protegen y le rinden 
culto. Los lazos afectivos que se construyen sobre el territorio y entre 
los nativos y su santo patrono se manifiestan de la siguiente manera: “A 
san Bernabé, yo creo que lo vemos con un gran cariño, porque de ahí 
ha venido toda nuestra descendencia, de ahí venimos; ahí está nuestra 
raíz, no podemos decir de otro lugar, porque, pues aquí es nuestro”. 


6 Conversación realizada con las rezanderas del pueblo, abril de 2007. 
7 Conversación realizada con integrantes de la comunidad en septiembre de 2009. 
$ Idem. 
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e 


Preparando la procesión para recibir correspondencias en la fiesta 
de san Bernabé (Fotografía de la autora, junio de 2010). 


Para los habitantes de Ocotepec, la esencia divina de san Bernabé 
se encuentra impregnada en el territorio; en la tierra que les da vida 
está la huella indeleble de esta entidad sagrada. En este pueblo serrano, 
se considera que el pulque es la sangre de los santos, bebida ritual que 
cura todos los males; en el maíz y en general en los productos de la 
milpa y los frutales, está la esencia de su santo protector. Al hablar so- 
bre su territorio, los habitantes del pueblo están conscientes de que san 
Bernabé fue impuesto por los evangelizadores; al respecto comentan 
que “Ocotepec es el verdadero nombre; san Bernabé fue el apóstol que 
impusieron los evangelizadores, pero en sí, el pueblo, en ese tiempo era 
pueblo, pueblo antiguo como todos los pueblos: Ameyalco, Totolapan, 
Atlitic, Aculco. San Bernabé se adaptó y adoptó el nombre del lugar 
donde llegó, igual que San Bartolo Ameyalco, que es Ameyalco por el 
manantial que tienen ellos. Ocotepec es por nuestro cerro, es el único 
pueblo que tiene su cerro con sus cruces”. 

En Ocotepec y Ameyalco además de los santos patronos, entre las al- 
teridades sagradas encontramos, al Señor del Monte —señor de la tierra 
y de la lluvia—, a los Cucuruchos —pequeños seres traviesos y voláti- 
les que se presentan en forma de diminutos remolinos o aires benéficos 
o dañinos—; su dominio está en los cerros y montes, en los parajes y 


° Ibidem 
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Tláloc, en la falda sureste del Mazatepetl, reverenciado el día de la Santa Cruz 
(Fotografías de la autora, mayo de 2013). 


manantiales, en las barrancas, en las rocas y peñascos, en los cruces de 
camino. La ambivalencia que se concibe para estas entidades es la mis- 
ma que se atribuye a los santos: pueden hacer bien, pero también mal. 
La dominación ideológica ejercida durante el proceso de evangelización 
propicia la identificación de estos seres sagrados autóctonos con la faceta 
maligna y oscura del demonio; se les identifica con el diablo, a quien 
localmente le llaman “el malo”, “el cornudo” y se le personifica como un 
“charro negro”. No obstante, con base en los testimonios recopilados, 
podemos identificar la faceta positiva de estas entidades sagradas como 
seres protectores del territorio y la comunidad. La ambivalencia de atri- 
butos positivos y negativos que encontramos para los santos, también se 
aplica a las entidades sagradas autóctonas, que aun antes que a los santos 
se concebían ligadas al territorio. 

Los nativos se identifican con los atributos y valores morales que 
cualifican a su santo protector, a quien se otorga capacidad de movi- 
miento y acción, tiene sentimientos y emociones; los santos aman y 
protegen a su pueblo, lloran, ríen, cantan, se alegran, enojan, hacen 
milagros, castigan (Padrón 2009 y 2013). “¡Él está muy contento aquí, 
porque tiene hartos cerros y rete harta gente, es muy rico, cómo cree 
que se va a querer ir, si está bien contento aquí!” 


19 Conversación con don Sebastián, hombre conocedor del territorio, alegre caminante que ha re- 
corrido la tierra y registrado en su memoria cada paraje, cada cerro y las costumbres de su pueblo 
(diciembre de 2009). 
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Para los nativos, el libro que su patrono lleva en la mano izquierda 
simboliza la fuerza de la razón, tener la ley en la mano, la fuerza de la 
palabra contenida en las reglas que orientan su comportamiento den- 
tro y fuera del pueblo. Algunos atributos que identifican al santo son la 
inteligencia, el don de la palabra, la astucia, su capacidad para exhortar 
a que se hagan las cosas. Comunica fuerza, vigor, bondad, entusiasmo, 
consuelo, firmeza y cohesión; tiene una gran capacidad para dialogar y 
compartir; se desprendió de sus propiedades, para ayudar a su pueblo; 
san Bernabé fue un hombre lleno de fe. Éstas son algunas de las cuali- 
dades que identifican y definen a quienes pertenecen a san Bernabé. El 
santo patrón es un alter ego, con voluntad propia, que transfiere estas 
cualidades a sus hijos, da la pauta y orienta el comportamiento social. 

De todos esos valores, resaltan la inteligencia, la capacidad de diálo- 
go y convencimiento, pues dicen que san Bernabé no necesita machete 
para luchar por su derecho, él tiene la ley en la mano. De esta manera, en 
la defensa de su tierra, han retomado los documentos que respaldan sus 
acciones: el lienzo de Ocotepec, las cédulas reales, resoluciones oficiales 
en litigios (época colonial), títulos de propiedad, acuerdos firmados con 
autoridades agrarias o delegacionales, amparos, la Constitución, entre 
otros. La memoria colectiva y la tradición oral tienen un papel impor- 
tante, en tanto que permiten que la historia del pueblo pase de genera- 
ción en generación, fundamentando sus derechos sobre el territorio y 
sus recursos; sus creencias y prácticas religiosas también se transmiten 
de padres a hijos, lo que posibilita su reproducción sociocultural. 

En la lógica religiosa de Ocotepec, entre san Bernabé y su pueblo hay 
un trato de reciprocidad que se refrenda cíclicamente (Mauss 1979); este 
principio de intercambio regula la convivencia entre los habitantes del 
pueblo y el culto a los santos. En este sentido, puede afirmarse que entre 
territorio, santos y pueblo hay una construcción de relaciones sociales 
sagradas. Los habitantes de cada poblado son los servidores exclusivos 
del santo; le pertenecen y él a su vez les pertenece (Maurer 1984: 187 y ss.; 
cit, por Baéz-Jorge 1998: 133). 

Sin embargo, las relaciones clientelares que se establecen entre al- 
gunos de los representantes del pueblo y las autoridades locales (civiles 
y religiosas) trastocan las relaciones de reciprocidad con la naturaleza, 
los santos patronos y la identidad comunitaria, lo cual se expresa cla- 
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Eligiendo una nueva comisión eclesiástica y de festejos. San Bernabelito pere- 
grino, al frente de su comunidad (Fotografía de la autora, enero de 2010). 


ramente en los tiempos rituales y, sin embargo, no tan nítida y cohe- 
sionada cuando su proyecto identitario se confronta con los intereses 
dominantes locales, nacionales o transnacionales. 


Identificaciones intra e interétnicas 


Las categorías sociales con las que los habitantes de san Bernabé se 
identifican y son identificados dentro y fuera de Ocotepec refieren a su 
adscripción a un territorio delimitado con el nombre del santo patrón, 
a las formas de tenencia de la tierra y a su pertenencia a familias reco- 
nocidas como nativas y avecindadas. 

Desde que se nace, la familia y la comunidad tienen un papel impor- 
tante en la construcción de la identidad, porque ésta se integra desde 
la infancia, en la interrelación social y el hacer cotidiano que permite la 
transmisión y adquisición de la cultura del grupo, el aprendizaje de for- 
mas de organización social, de valores y normas de comportamiento que 
cualifican y someten a las nuevas generaciones para identificarse como 
pueblo. Podemos establecer que los procesos de identificación se reali- 
zan con referencia a los siguientes aspectos: 

e Alterritorio sagrado de San Bernabé Ocotepec, en cuyo nombre 

queda plasmado su pasado indígena y colonial. En este sentido, el 
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territorio y sus habitantes se identifican en relación con un santo 
patrón que le da nombre al pueblo y en torno al cual construye 
un sentido de pertenencia y de arraigo a la tierra. 

A los seres sagrados: santos, cruces y vírgenes y a las distintas po- 
tencias divinas que integran los complejos devocionales de su ci- 
clo festivo (Padrón 2011). Alteridades divinas en torno a las cuales 
se organiza la vida social, económica y religiosa del pueblo. 

A los lazos de consanguinidad y parentesco, que otorgan dere- 
chos y obligaciones como parte un grupo familiar, por ejemplo, 
el derecho de posesión y usufructo de la tierra. La familia respal- 
da la participación y las obligaciones que se asumen en la organi- 
zación comunitaria (civil y religiosa). 

A las formas de entender y vivir su religión, participando en el 
ciclo festivo organizado por la comisión eclesiástica y de feste- 
jos, las comisiones unidas, las familias nativas o avecindadas del 
pueblo. O bien, por la participación en las prácticas religiosas y 
la estructura organizativa propuesta por la iglesia oficial, formas 
que no son exclusivas ni excluyentes de unos y otros, puesto que 
en ambas participan nativos y avecindados. 


Las categorías sociales con las que se identifican entre sí los diversos 
actores sociales que interrelacionan dentro del pueblo se definen por lo 
siguiente: 


El lugar de nacimiento de las personas: nativos, para designar a 
hombres y mujeres cuyas raíces y tronco familiar refiere a los an- 
tepasados que habitaron el territorio del pueblo desde tiempos an- 
tiguos y tienen una historia en común. Nuevamente, la importan- 
cia del santo patrón y el territorio aparecen en las autodefiniciones 
y atributos que los caracterizan: San Bernabelito de Ocotempan, 
puro tronco de capulín. O cuando refieren que los habitantes de 
otros pueblos les nombran quiotes, porque ellos se dedicaban al 
cultivo del maguey y a la producción de pulque. Avecindados, 
para distinguir a los habitantes que llegaron a vivir al pueblo en 
las últimas cuatro décadas del siglo xx. 
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e La posición que ocupan con respecto a la posesión de la tierra, 
cuyo derecho se adquiere por línea paterna: ejidatarios, comune- 
ros, pequeños propietarios y avecindados. 

e Las formas de organización social en las que se participa: comi- 
siones unidas, asociaciones civiles, grupos de la tradición, cofra- 
días, grupos eclesiales, entre otros. 

e El trabajo o profesión que desempeñan los habitantes del pueblo: 
campesinos o agricultores (ejidatarios, comuneros, pequeños 
propietarios), profesionales (maestros, abogados, médicos, den- 
tistas...), comerciantes (establecidos, tianguistas y ambulantes), 
microbuseros, taxistas, empleados, amas de casa, arrendadores, 
plomeros, carpinteros, herreros, mecánicos y demás. 

e La participación política y la organización partidista a la que per- 
tenezcan: perredista, priista, panista, entre otros. 

e Lareligión que se profesa: católicos y protestantes o “hermanos se- 
parados”: evangélicos, testigos de Jehová, mormones, entre otros. 


Nativos y avecindados se adscriben a la categoría social de mexica- 
nos, término que refiere a una nacionalidad y que se llena de significados 
de acuerdo con su cultura y el contexto social en el que están inmersos. 
Con esta categoría, que adquiere atributos singulares interactúan en la 
dinámica impuesta por la sociedad mayor. En un sentido pragmático, 
políticamente se autodenominan “pueblo originario”, para ser recono- 
cidos y acceder a los recursos que asignan los gobiernos local y federal. 

Las dimensiones de la identidad se construyen de acuerdo con los 
tiempos y espacios socialmente vividos; en este sentido, las identifica- 
ciones se realizan en distintas etapas y planos de acción: integración, 
etnicidad y compromiso. Siguiendo a Dubet (1989), el nivel de integra- 
ción corresponde a la vertiente subjetiva de la identidad, a la manera 
en que las personas desde la primera infancia y niñez interiorizan los 
roles y estatus, los valores y las normas aprehendidas que los cualifican 
para actuar en su comunidad. En el nivel de la estrategia, la identidad 
es un recurso para la acción; se apela a la identidad en momentos de 
confrontación y conflicto. En este nivel se valora lo propio y ajeno, las 
identidades se afirman, niegan, permanecen latentes, se recrean o re- 
constituyen, adaptándose a las diversas circunstancias del contexto. El 
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nivel del compromiso, implica que la identidad será una que supere la 
disputa entre las identidades confrontadas en el plano anterior; las per- 
sonas se definirán por sus convicciones, intereses o compromisos, por 
su identificación directa con los conflictos culturales centrales de una 
sociedad y, en este sentido, una vez identificadas las diferencias y coin- 
cidencias, se acercan con base en un proyecto identitario en común, o 
se separan si sus intereses son opuestos. 

La etnicidad implica la acción política de los actores sociales; se en- 
tiende como el uso político que se da a las identidades al interactuar con 
la sociedad mayor en un contexto asimétrico, contradictorio y de des- 
igualdad social en el que se expresa la diversidad cultural de los pueblos. 
La dinámica social en la que están inmersos los nativos de Ocotepec los 
hace establecer relaciones con otros pueblos, barrios y colonias de raí- 
ces culturales mesoamericanas; con éstos pueden establecer un nivel de 
compromiso en torno a formas de vida en común. Se relacionan también 
con la sociedad nacional a través de los gobiernos (delegación, gobierno 
del Distrito Federal) y la jerarquía eclesiástica que representan al poder 
hegemónico en la localidad. 

Podemos decir que la dimensión religiosa es central en los procesos 
identitarios. Los santos son símbolos sagrados, que al portarse iden- 
tifican a su pueblo frente a otros pueblos. Por ejemplo, al peregrinar 
para cumplir con mandas y promesas, san Bernabelito peregrino o san 
Bernabé chiquito, su estandarte y la pequeña imagen que a manera de 
gafete se prende de la ropa a la altura del corazón, son los símbolos que 
hermanan y dan sentido de pertenencia a quienes son del santo y de su 
territorio. El santo patrón identifica al pueblo y signa su pertenencia a 
un territorio, portando su imagen; se protegen y son reconocidos; se 
sabe quiénes son y de dónde son. Al compartir un proyecto cultural 
e identitario, los pueblos asumen un nivel de compromiso que no se 
limita sólo a la vida religiosa de las comunidades. Al luchar por sus 
derechos, los acompaña el pensamiento de que san Bernabé orienta su 
acción y ayuda en la resolución de problemas. “Nos encomendamos a 
Dios todos. Pero el primero que intercede en todo es él; él es al que 
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siempre mandamos adelante para que ayude en una situación difícil, en 
algún caso de apuro, al primero que recurrimos es a él, a san Bernabé.”» 


Las fiestas religiosas como mecanismos de resistencia 


Las fiestas religiosas constituyen estrategias de resistencia étnica y de 
recreación sociocultural. El ciclo festivo y su núcleo, las fiestas patro- 
nales, son mecanismos que dinamizan la reproducción social, cultural, 
étnica y de clase, ya que son procesos dialécticos y contradictorios en 
los que interactúan diversos actores sociales con ideologías diversas y 
proyectos de vida que se fortalecen en la práctica social. 

Durante el ciclo festivo de los pueblos y en particular en la realiza- 
ción de las fiestas patronales, se hace patente que existen dos proyectos 
en cuanto a las formas de manifestar la religiosidad. Por una parte, las 
mañanitas, los cohetes, los grupos de danza, las bandas de música, los 
castillos, la procesión, la feria; todo ello hace necesaria la participación, 
el trabajo, la organización familiar y comunitaria para expresar la de- 
voción y reciprocidad entre quienes participan en la estructura social 
del pueblo. Por otra, las misas, la liturgia, el contenido del sermón, la 
rigidez e intransigencia de las mujeres que participan en la estructura 
creada por la Iglesia católica local. 

Se generan conflictos entre los nativos y los sacerdotes por el con- 
trol de los ingresos económicos, por los lugares de culto y los símbolos 
sagrados, conflictos propiciados por relaciones estructurales de poder 
y por quienes en el campo religioso ocupan una posición hegemónica, 
que pretende legitimar su ideología sobre creencias y prácticas cons- 
truidas en procesos históricos de larga duración. 

Los sacerdotes insisten en que no debe tomarse a los santos como si 
fueran Dios, porque le piden al santo en lugar de pedirle a Dios; “quie- 
ren que dejemos nuestras tradiciones, que hagamos lo que ellos dicen”. 
En sus sermones los sacerdotes insisten en decir que no es la cruz el 
centro de nuestra fe, es la resurrección del Señor que venció a la muerte, 
lo que debe orientar nuestras creencias. 


1 Palabras de don Enrique Pérez González, julio de 2008. 
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Ahora, en los altares, al centro está Jesús resucitado. No obstante, 
la cruz es un símbolo que predomina: en el altar, en el campanario del 
templo, en lo alto de las capillas, en los estandartes que identifican a los 
distintos grupos de danza, en los cruces de caminos, en su uso como 
marcadores del territorio, en la cúspide de los cerros (como el Maza- 
tepetl), en los hogares de los feligreses y en los movimientos políticos 
de resistencia. La señal de la cruz en la frente, en la boca y en el pecho, 
como símbolo del creyente, de una religiosidad construida y recreada 
de generación en generación, en la cotidianidad de las prácticas a lo 
largo del tiempo y los espacios vividos. 

En esa correlación de fuerzas, en esa lucha ideológica por reproducir 
un proyecto propio, frente a otro que impone el control del espacio y de 
los símbolos sagrados, se confrontan diferentes estructuras organizati- 
vas detrás de las cuales subyacen ideologías que se interpelan constan- 
temente; en ese contexto se realizan las fiestas religiosas y se manifies- 
tan las formas que toma la dominación, lo que genera contradicciones y 
conflictos dentro de los pueblos. 

En marzo de 2007, fue evidente para los asistentes a la fiesta patronal 
la manera en que las mujeres pertenecientes a la estructura organizati- 
va de la parroquia, faltando el respeto de las personas, desplazaron de 
forma arbitraria a uno de los grupos de danza que ofrecía su ritual en 
el sitio asignado a la entrada del templo. Los asistentes escuchamos sus 
voces diciendo “;¡ya, ya, que se quiten; ya va a empezar la misa!” Pero 
revisamos el reloj y apenas eran 12:15 del día y la eucaristía se realizaría 
hasta la una de la tarde. Ese mismo día después de que terminó la misa 
principal, observamos cómo de modo descortés cerraron la puerta del 
templo sacando a los feligreses que ese día acudían a venerar al patriar- 
ca san José. 

En 2008, coincidió la Semana Santa con la fiesta de san José (19 de 
marzo) y el equinoccio de primavera (21 de marzo); fue una semana de 
actividad ritual intensa. Aun con el cambio de párroco, los comporta- 
mientos de los diversos actores sociales ligados a las estructuras parro- 
quiales cuestionaron públicamente que los nativos, “esos del pueblo”, se 
atreviesen en plena Semana Santa a realizar la fiesta para san José. 

Fue extraño participar el sábado en el encuentro de estudiantinas 
con el que se abrió la semana de fiestas patronales; el domingo, en la 
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procesión de ramos que da apertura la semana mayor; el martes, en 
la procesión para transportar la portada del templo elaborada en esta 
ocasión con los colores blanco y morado de la Semana Santa y no con 
los que identifican a san José que son el amarillo y el verde. 

También fue raro vivir el día principal de la fiesta patronal el miér- 
coles santo, compartiendo el regocijo de las personas, disfrutando de la 
música de viento, de la solemnidad de la misa oficiada por el párroco 
y cantada por el mariachi; observar la cantidad de gente que asiste a la 
feria y al siguiente día que no hubo torna fiesta por ser el jueves santo; 
ver a la comunidad reunida para participar en la misa que conmemora 
la última cena y el lavatorio de pies, así como presenciar en el espacio de 
la capilla abierta la representación de la “última cena” y “el prendimien- 
to de Jesús”, representación organizada por familias avecindadas y las 
comisiones unidas del pueblo. Fue extraño presenciar los preparativos 
que los nativos realizan previo al viernes santo, día en que se comparte 
la intensidad de los rituales: la elaboración de tapetes de aserrín que 
marcan el camino de la cruz, desde el centro del pueblo hasta el Ma- 
zatepetl, el viacrucis hasta la cima del cerro de venados, la crucifixión 
y la procesión del silencio, que por la tarde baja hasta el templo de san 
Bernabé, donde los sacerdotes realizan los oficios que indica la liturgia 
de este día santo. 

También lo fue festejar el equinoccio de primavera el sábado de glo- 
ria con los rituales de purificación realizados por los grupos de danza 
conchera y azteca en la cima del Mazatepetl; compartir la ceremonia en 
la que integrantes de la danza conchera de San Nicolás Totolapan entre- 
gan granos de maíz a danzantes concheros de San Bernabé Ocotepec, 
haciendo énfasis en que son los dos pueblos de la delegación Magdalena 
Contreras, que aún siembran sus parcelas. Luego, por la noche, presen- 
ciar la ceremonia del fuego nuevo dirigida por el sacerdote responsable 
de la parroquia y por la comisión eclesiástica y de festejos de Ocotepec, 
cerrando las actividades de la semana mayor después de la medianoche, 
con la quema de judas. 

Finalmente, los habitantes de Ocotepec, participaron indistintamen- 
te, en mayor o menor medida en las celebraciones y rituales que conme- 
moraron la Semana Santa, tanto en las organizadas por los sacerdotes, 
como en las organizadas por las Comisiones Unidas de San Bernabé 
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Ocotepec. Participaron también en la fiesta religiosa organizada por los 
nativos, para venerar al patriarca san José copatrono del pueblo, fiesta 
que marca el inicio de la siembra en las faldas y al pie de los cerros, 
porque “las fiestas son marcadoras del tiempo, buscan el equilibrio en 
el orden natural, social y cósmico; el ritual introduce elementos media- 
dores entre los factores contrarios para evitar las catástrofes” (Quezada 
2004: 14). 

Con los seres divinos se establece un acuerdo mutuo de reciproci- 
dad, de participación comunitaria, de trabajo individual y colectivo. 
Las entidades sagradas son poseedoras de un poder divino y represen- 
tan un elemento de mediación simbólica que manifiesta su eficacia en 
múltiples aspectos: humanos, ecológicos, económicos, organizativos, 
sociales y políticos, de protección sobrenatural y de sentimiento reli- 
gioso que se sintetizan en la fiesta. 

Los lugares propicios para el culto concentran armonía y conflicto; 
estas prácticas hacen visible la espiritualidad del pueblo, ritualidad que 
coincidió con las distintas actividades litúrgicas organizadas por la pa- 
rroquia. Los datos expuestos permiten reflexionar si realmente desde el 
poder hegemónico es posible un diálogo entre ideologías diversas; pen- 
sar qué tan factible es reconocer al otro, tener voluntad para acercarse 
y conocer los significados y el sentido profundo de sus creencias; en 
suma, para construir una valoración positiva de sus prácticas religiosas 
hasta situarse en el plano del compromiso. 

La organización comunitaria es fundamental en la organización de 
las fiestas religiosas y se articula a partir de tres dimensiones sociales: 
económica, política e ideológica. En la dimensión económica, el sistema 
favorece y reactiva la economía local, regional e interregional. Inter- 
namente motiva la competencia (individual y colectiva), opera como 
incentivo que fortalece el intercambio comercial y la circulación de la 
riqueza a nivel local. En la dimensión política, establece conexiones con 
la Iglesia y el gobierno (en sus planos locales y regionales), condicionan- 
do la participación social. Pero también las conexiones entre comuni- 
dad e Iglesia, comunidad y gobierno local en la lucha por el control de 
los espacios rituales y los recursos económicos, en un juego de fuerzas 
que enfrentan al poder hegemónico versus movimientos, acciones y 
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prácticas contrahegemónicas. En la dimensión ideológica» que lleva a 
la acción, se confrontan proyectos distintos, se valora lo propio y lo aje- 
no, se acercan o separan los actores sociales, se acciona para concretar 
las ideas y creencias construidas en un largo proceso histórico, valores 
y normas transmitidas en los tiempos rituales y recreadas en la cotidia- 
nidad de la vida comunitaria. 

En San Bernabé Ocotepec, en el nivel de la etnicidad, existe un po- 
der comunitario sustentado en profundas creencias religiosas que no 
se separan de las actividades productivas, un poder contrahegemónico 
que al situarse frente al poder hegemónico de Iglesia y Estado, acciona 
implementando diferentes estrategias identitarias (Rodrigues Brandáo 
1986 y Padrón 2006). Con base en los datos empíricos y siguiendo esta 
propuesta teórica propongo que las estrategias identitarias pueden ser: 

+ Complementarias, cuando dentro de la comunidad se establece 

un proyecto en común, en el que se unifican nativos y avecinda- 
dos para la realización del ciclo festivo anual o para la defensa 
del territorio en contra de proyectos que involucran al capital in- 
mobiliario y transnacional (oposición a la construcción de frac- 
cionamientos residenciales o centros comerciales que afectarían 
el entorno natural y urbano, la forma de vida, la economía de 
las familias, las tradiciones y las costumbres del pueblo). Las es- 
trategias complementarias en un nivel de compromiso ritual y 
político se establecen entre los pueblos de la región devocional a 
través de las mandas o correspondencias que los vincula y unifica 
en redes rituales, base de relaciones sociales y políticas para la 
ritualidad, así como para la defensa de sus territorios y recursos 
naturales. 

e Complementarias-conflictivas, cuando dentro del pueblo se di- 

siente, cuando no hay consenso, pero acatando la decisión de la 


2 La ideología hace “referencia al sistema de representación simbólica que es la cosmovisión, desde 
el punto de vista de su nexo con las estructuras sociales y económicas”. (Broda 1991: 462). Las 
dimensiones social y simbólica de las prácticas rituales, a partir de las cuales se fortalecen redes 
sociales intra e intercomunitarias —a través de las correspondencias o mandas, de la reciprocidad 
entre los humanos y las divinidades, entre los santos patronos de los pueblos y por tanto entre 
comunidades— están en estrecha relación con las formas de explicarse el funcionamiento del uni- 
verso, del mundo, de los fenómenos naturales y del lugar de las personas en ese mundo. 
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mayoría, se participa y trabaja para y por el santo patrón o bus- 
cando el beneficio para la comunidad. 

e Contradictorias-complementarias, cuando a pesar de pertenecer 
a categorías sociales y clases distintas, se coincide en un proyecto 
común. Por ejemplo, actualmente está el frente que los avecin- 
dados de San Jerónimo y avecindados y nativos de San Bernabé 
realizan en contra de los proyectos viales y la construcción de 
centros comerciales que afectarían el entorno y la vida social de 
los pueblos. 

e Las relaciones interétnicas y de clase son contradictorias-conflic- 
tivas, cuando se defienden proyectos identitarios distintos y las 
relaciones de dominio son abiertamente asimétricas, contradic- 
torias, desiguales y conflictivas. 


Estas estrategias sociales toman forma de acuerdo con distintas co- 
yunturas; son parte del juego de poder político al constituirse en im- 
portantes mecanismos de producción y reproducción cultural y étni- 
ca. Hoy la defensa de la tierra, de formas de vida propias unifica a los 
habitantes nativos y avecindados de Ocotepec, quienes se enfrentan al 
capital transnacional que incursionan en la región, favorecido por el 
gobierno federal, capitalino y local. Los proyectos carreteros y comer- 
ciales o aquellos que pretenden llevarse el agua de los pueblos de la re- 
gión, para abastecer a las zonas residenciales del poniente de la ciudad, 
generan conflictos sociales y confrontan a la organización comunitaria 
en la defensa de sus recursos, formas de vida, costumbres y tradiciones. 

Nativos y avecindados proponen un proyecto alterno para dar un 
uso comunitario a los espacios afectados por intereses externos que 
avanzan por el territorio de los pueblos. Los distintos grupos que resis- 
ten, fortalecen su movimiento siguiendo las vías legales, sociales, políti- 
cas y culturales. Las creencias religiosas permean la acción de los actores 
sociales, ya que diversas prácticas rituales y las devociones a las distin- 
tas entidades veneradas dan fuerza y cohesión: san Bernabé, la Virgen 
de Guadalupe, el Cristo Negro y san Judas Tadeo fueron algunas de las 
imágenes que acompañaron el movimiento de resistencia social. 

Pero también hay quienes desde el interior de la comunidad asumen 
el discurso oficial de un proyecto que pugna por “el desarrollo y el pro- 
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— 


Marcha del Ángel de la Independencia al Zócalo. Virgen de Guadalupe, 
defensora de los derechos humanos y ambientales (Fotografía de Pablo Gómez 
Padrón, enero de 2011). 


greso”, sin analizar las consecuencias futuras que la incursión del gran 
capital traerá a la región en los distintos ámbitos de la vida social, econó- 
mica y política. Cambios que provocarán transformaciones en las formas 
de vida y afectarán el tejido social por el desplazamiento de la población 
actual y los conflictos internos generados por los intereses económicos 
del capital comercial e inmobiliario nacional y transnacional. 


Relaciones políticas ritualizadas 


El diálogo con la autoridad religiosa es esencial para el desarrollo armó- 
nico del ciclo festivo, pero esto no siempre es posible, pues la ideología 
y la política religiosa construidas por los sacerdotes se interioriza en 
las personas que participan en la estructura organizativa parroquial, 
se expresa en actitudes y posturas de quienes colaboran en las distintas 
actividades que en variadas ocasiones expresaron de palabra y de obra 
una valoración negativa respecto a la vida ritual de los nativos. 
Podemos decir que durante el tiempo en que se realizó el trabajo de 
campo, la gestión de la comisión de festejos se caracterizó por el diálogo 
con los sacerdotes, lo que fue posible, con el cambio de párroco a me- 
diados de 2007 y una nueva estrategia de apertura por parte de la auto- 
ridad parroquial. La comisión es consciente que las familias del pueblo 
también participan en la estructura organizativa de la iglesia local y no 
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es su intención generar conflictos que llevarían a la desunión familiar, 
pero sí buscan el respeto para sus creencias y prácticas religiosas. 

Para la realización del ciclo festivo, el pueblo de San Bernabé, no 
sólo enfrenta su proyecto religioso con la iglesia y sus formas organi- 
zativas, sino también al poder civil que pretendía la realización de una 
sola fiesta anual. Al respecto, comentan: “El Jurídico de la Delegación 
dice que tenemos que escoger con cuál fiesta nos quedamos. Yo les dije 
que nosotros no nos aventamos ese boleto con la gente, que si quieren 
ellos lo propongan y que la gente resuelva. Creen que es muy fácil; ellos 
acaban de entrar y no conocen nada, no saben nada”.» 

Las Comisiones Unidas en general y la Comisión de Festejos en par- 
ticular, vinculan a la comunidad con las autoridades civiles, al gestio- 
nar proyectos que benefician al pueblo en su conjunto, así como los per- 
misos y apoyos para la realización de las fiestas. En tiempos electorales, 
el partido en el poder aprovecha las redes rituales para su beneficio. 
Durante el periodo 2006 y 2009, se pudo confirmar la manera en que 
los partidos políticos y sus candidatos aprovechan los tiempos rituales y 
la gran afluencia de personas en las dos fiestas patronales, para realizar 


Fiesta organizada por los comuneros de San Bernabé, venerando 
a la virgen de Guadalupe en la ermita de Oyamel (Fotografía de la autora, 
diciembre de 2009). 


1 Palabras del responsable de la Comisión Eclesiástica y de Festejos de 2003 a 2006. Marzo de 2007. 
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su propaganda electoral. En 2009, se observó la participación de uno de 
los candidatos a diputado y del párroco de San Bernabé en la procesión 
que el santo patrono realizó por el territorio del pueblo; el primero, bus- 
cando votos, y el segundo, limitando la cercanía de las personas a las 
imágenes sagradas y dando un orden distinto de la participación de las 
personas durante el recorrido procesional. 

En la octava de la fiesta patronal, el partido en el poder local buscó 
hacer lo mismo en la procesión que se dirigía a recibir a las correspon- 
dencias; la comunidad protestó, advirtiendo a los representantes que si 
los candidatos participaban en la procesión, les recogerían a san Berna- 
belito. El poder comunitario orientó la práctica social y la obligación de 
la comisión para con el pueblo y su santo patrón. 

Durante el periodo de 2007 al 2009, la delegación política, después 
de entender la dinámica festiva del pueblo, favoreció su realización, 
pero también es cierto que en no pocas ocasiones aprovechó el tejido 
social comunitario para lograr sus objetivos. La relación de clientelismo 
político que se da entre las autoridades locales y los pueblos, barrios y 
colonias no es exclusiva de los gobiernos perredistas; estas formas de re- 
lación política se han establecido también desde los gobiernos priistas. 

El “compromiso” de las autoridades en beneficio del pueblo se re- 
frenda en los tiempos festivos, con los apoyos que dan para la realiza- 
ción de la fiesta, tiempos en los que la representación del pueblo invita a 
los representantes del poder civil a las comidas rituales que se realizan 
en los espacios del pueblo. Son formas de relaciones políticas ritualiza- 
das (Broda 1978), que tienen un origen histórico y que no son exclusivas 
del pueblo de San Bernabé, la presencia de las autoridades —civiles y re- 
ligiosas—, en las comidas rituales de los distintos pueblos de la región, 
es una constante. 

Ejidatarios y comuneros se vinculan a otras organizaciones políticas 
que abarcan a otros pueblos de la Sierra de las Cruces. Fuera, estraté- 
gicamente se asumen como “pueblo originario”, como “pueblo rural”, 
con el fin de obtener los apoyos y recursos necesarios para realizar sus 
proyectos productivos y para la defensa de su territorio, aunque — 
como ya se dijo en líneas anteriores— ubicamos posiciones contrarias 
que responden a intereses individualistas, orientados por una ideología 
contraria a la del bien común. 
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En la dinámica interna de los pueblos, las fiestas religiosas seguirán 
vinculando los lugares sagrados del territorio, unificando a nativos y 
avecindados, constituyendo los mecanismos que permiten una hetero- 
génea producción y reproducción social, cultural y étnica. La dinámica 
externa que impone la sociedad nacional tiende a dividir y a generar 
conflictos que inciden en la vida económica, social y política de las co- 
munidades. 


Reflexión final 


La vida religiosa en San Bernabé Ocotepec es una dimensión insepara- 
ble de la organización social del pueblo; podemos decir que es su funda- 
mento. Las creencias que integran el sistema religioso de Ocotepec nos 
muestran la manera como una cosmovisión construida a lo largo del 
tiempo se integra en un proceso ideológico que orienta la práctica social. 
La celebración de múltiples fiestas religiosas da como resultado un 
ciclo festivo que simbólicamente se articula con el ciclo agrícola, aun- 
que esta actividad productiva ya no constituye en la actualidad la base 
económica de las familias y tiene más un sentido simbólico que eco- 
nómico o de subsistencia. No obstante, el culto mantiene fuertemen- 
te arraigadas las creencias y prácticas rituales ligadas a la tierra, a los 
ciclos naturales y agrícolas, al temporal y los distintos fenómenos at- 
mosféricos. Actualmente, define el ciclo comercial en el que se basa la 
economía de un número importante de familias nativas y avecindadas. 
En la dinámica social de las comunidades rurales o urbanas, una de 
las formas que toma la religión son las fiestas patronales; el culto a los 
santos sintetiza cosmovisión, sistemas de valores, costumbres, obliga- 
ciones y normas que como construcciones ideológicas y sociales regulan 
las formas de interrelación de los actores dentro y fuera de los pueblos. 
Reflexionar sobre qué es ser pueblo y cuáles son sus características 
nos lleva desde una perspectiva etic, al sentido que le da Gramsci (1961: 
240-241), quien plantea que pueblo es el conjunto de las clases subalter- 
nas, es decir, de aquellos que se encuentran situados en una posición de 
desigualdad social. 
Para los nativos de San Bernabé, ser pueblo refiere: 
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A la posesión de un territorio al que adscriben su experiencia de 
vida y la de sus antepasados. 

A un santo patrón que da nombre al territorio e identifica a sus 
pobladores como sus hijos. Protector de la tierra, del monte y de 
su comunidad. 

Al vocablo nahua ligado al nombre del santo cristiano, topónimo 
que constituye su apellido y refiere a la raíz de donde proviene el 
santo y sus descendientes: Ocotepec, la tierra de sus antepasados. 
A su historia. 


Con base en estos elementos, se construyen: 


Sentimientos de arraigo, pertenencia e identidad. 

El fundamento de su derecho a la posesión de la tierra, al agua y a 
los recursos del monte. 

Relaciones sociales comunitarias regidas por el principio de reci- 
procidad, núcleo de un sistema de valores que son la base de una 
ideología y de normas de comportamiento. 

El principio de reciprocidad que parte de las formas en que las 
personas conciben su relación con el entorno natural, social y di- 
vino. Refiere a un intercambio recíproco con la naturaleza, con 
sus semejantes y con los seres sagrados, intercambio ritual de tra- 
bajo humano y divino cuyo mayor don ofrendado y recibido es la 
vida. 

Formas propias de organización comunitaria. 

Prácticas sociales y rituales que dan cohesión como comunidad 
(fiestas patronales y, en general, el ciclo festivo religioso y civil), 
pero que también expresan disensión y conflictos internos. 
Trabajo comunitario realizado para venerar al santo patrón y 
para beneficio del pueblo. 

Un sistema religioso constituido por complejos devocionales y 
prácticas sociales conformados en procesos de síntesis ideológi- 
ca, que proviene de raíces culturales mesoamericanas imbricadas 
con elementos religiosos cristianos. Estos complejos devocionales 
forman parte de un sistema religioso y de la práctica social en 
la que se integran: entidades divinas, espacios apropiados para el 
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culto, tiempo propicio para la realización de los rituales, elemen- 
tos naturales y cósmicos, etapas y actividades del ciclo productivo. 
Redes rituales, constituidas por relaciones de correspondencias 
que consisten en intercambios rituales entre santos patronos de 
pueblos, que configuran una región devocional. Relaciones ritua- 
les entre comunidades y comisiones de festejos, quienes actúan 
a nombre del santo patrón, construyendo amplias redes sociales 
que incluyen a autoridades civiles y religiosas, dando forma a re- 
laciones políticas ritualizadas. 

Procesiones por el territorio propio y por territorios próximos, así 
como peregrinaciones a espacios devocionales de tradición meso- 
americana, por medio de las cuales reafirman el principio de reci- 
procidad y sus concepciones sobre tiempos y espacios sagrados en 
referencia a la reproducción de su vida social y cultural. 

Una memoria colectiva que resguarda y transmite de generación 
en generación una historia propia, que se expresa en la narrativa 
y en la práctica social, constituyendo saberes que nutren y actua- 
lizan su identidad como pueblo. 

Un lenguaje que se plasma en el paisaje ritual, que activa formas 
de comunicación que se intensifican en el ciclo festivo en general 
y en las fiestas patronales en particular, recreándose periódica- 
mente en las diversas ofrendas, oraciones, alabanzas, saludos en- 
tre santos y comisiones, en el intercambio de ofrendas entre los 
santos y sus comitivas, en toda práctica ritual efectuada. 
Concepciones propias sobre lo que consideran sagrado, pensa- 
mientos en los que la dualidad de atributos contradictorios otor- 
gados a los seres divinos ocupan un lugar central y llevan a la 
acción ritual para lograr el equilibrio social y cósmico. 


En San Bernabé Ocotepec consideran sagrado: 
1. Su territorio, porque en él se circunscribe la experiencia de vida 


de “los señores de antes”, de sus antepasados históricos o míticos, 
así como de los habitantes actuales. Su territorio les provee de 
abrigo, protección, alimento, experiencia, arraigo, pertenencia e 
identidad. Los cerros, el monte, las altas montañas, cuevas, fuen- 
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tes de agua, rocas y demás, son lugares clave en el espacio apro- 
piado en los que condensan sus concepciones sobre lo sagrado. 

2. La tierra y al monte, naturaleza a la que deben respetar, cuidar 
y venerar porque dan vida, alimento, son medio de trabajo; de 
ellos proviene su ascendencia; son el ámbito en el que se repro- 
ducen biológica, social y culturalmente. 

3. Los templos (católicos y prehispánicos), porque en ellos se mate- 
rializan las creencias de sus antepasados. 

4. Las entidades sobrenaturales: los santos, cruces, vírgenes, el niño 
Dios. El Señor del Monte y los Cucuruchos. 

5. Los antepasados, porque, como los nativos dicen, “son la mera 
mata de donde venimos”. 

6. El camposanto, porque es el espacio donde descansan sus ante- 
pasados y es el lugar adonde acuden a venerarlos, a pedirles su 
ayuda y consejo para resolver sus problemas. 

7. El trabajo y sus instrumentos de trabajo, porque al realizarlo ob- 
tienen sus medios de subsistencia y adquieren la experiencia que 
los construye como personas, además de constituir el medio que 
les permite ofrendar a los seres divinos. 


En este sentido, la persistencia de lo étnico en la ciudad de Méxi- 
co y en San Bernabé Ocotepec en particular, tiene como sustento una 
cosmovisión y una religiosidad que otorga el soporte ideológico y una 
práctica social, para luchar por el reconocimiento de las tierras de co- 
munidad y su resistencia a ser considerados jurídicamente como una co- 
lonia de la Ciudad de México, lo que llevaría a perder sus derechos como 
pueblo, negando su historia y tratando de hacerlos invisibles dentro de 
la mancha urbana. 

Las identidades son dinámicas, al igual que la cultura; están inmer- 
sas en cambios y transformaciones y, en este sentido, las definiciones 
son mecanismos de identificación que reflejan la identidad en proceso, 
tal como la asumen los individuos y las colectividades en situaciones 
concretas. Las representaciones que se construyen y proyectan sobre sí 
mismos y sobre los demás implican procesos identitarios dialécticos a 
partir de los cuales se concibe, valora y define lo propio y lo ajeno. 
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En el campo religioso, los nativos de San Bernabé tuvieron el con- 
trol del templo hasta 1992 y desde ese ámbito se da la resistencia; bajo su 
autoridad quedaron los tiempos y el uso de los lugares sagrados, hasta 
que el incremento de la población y los procesos de urbanización de las 
tierras ejidales despierta el interés de la Iglesia católica, que se posiciona 
en el territorio del pueblo, arrebatando el control del templo, de algunos 
de los símbolos sagrados, de la liturgia, de la administración económica 
y de la casa parroquial. Las confrontaciones y conflictos tienen como 
causa dos formas distintas de concebir las creencias y prácticas religio- 
sas. Desde la perspectiva de los nativos, la costumbre de administrar el 
espacio sagrado por más de 450 años, les otorga un derecho, un senti- 
miento de responsabilidad y posesión sobre el templo y sobre las formas 
de vivir su religión. 

La resistencia se manifiesta también frente al gobierno local y fede- 
ral. Desde 1928, con la desaparición de los municipios, los nativos ya no 
pueden administrar sus espacios; esta tarea quedó en manos de las au- 
toridades delegacionales y del Departamento del Distrito Federal —hoy 
Gobierno de la Ciudad de México—, limitando la participación a nivel 
civil y político y, por tanto, las formas de organización jurídicamente 
válidas que pudiesen derivar en un poder local o micro regional, propio 
de los pueblos (Scott 1998). La participación política actual de nativos 
y avecindados busca recuperar el acceso en este ámbito de acción; se 
expresa en su participación en las formas de organización comunitaria 
e intercomunitaria y en la búsqueda por ocupar cargos públicos a nivel 
del gobierno local. Las redes rituales construidas por las corresponden- 
cias, se transforman en redes políticas que apoyan al candidato de algu- 
no de los partidos políticos. 

Como ejemplo de la resistencia social en el ámbito civil está la lucha 
por el control del camposanto, donde se enfrentan las iniciativas de Ley 
de Cementerios y Servicios Funerarios o el Programa de Regulariza- 
ción de Títulos de Fosas a Perpetuidad en Cementerios Públicos en el 
Distrito Federal, propuestos en la Asamblea Legislativa de la Ciudad de 
México. Han hecho un frente común de pueblos, barrios y colonias de la 
Ciudad de México, fundamentando sus derechos en el Convenio 169 de 
la Organización Internacional del Trabajo (orr) —que refiere precisa- 
mente a los Derechos de los Pueblos Indígenas—, los nativos y avecin- 
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dados organizados como asociación civil lograron que los panteones 
vecinales —como el de San Bernabé Ocotepec— queden fuera de ese 
programa gubernamental. 

Por otra parte, los nativos defienden su derecho sobre la zona de 
reserva arqueológica y ecológica del Mazatepetl; son los ejidatarios los 
que cuidan el museo comunitario y el templo prehispánico que está en 
la cima del cerro y donde se realizan distintos rituales durante el ciclo 
festivo, dando continuidad al culto y reelaborando los significados y el 
uso del lugar sagrado. Esta ritualidad mantiene viva la costumbre de 
retribuir por lo recibido; con ello materializan el principio de reciproci- 
dad que norma su vida ritual y social, que genera cohesión o disensión 
dentro del pueblo. Sin embargo, existen grupos externos que promue- 
ven festivales culturales, intentando imponerlos sobre la fiesta patronal 
y los rituales con los que veneran a las tres cruces plantadas sobre el 
templo prehispánico del Mazatepetl. 

El templo, el cerro, el manantial, los santos, la fiesta, las actividades 
productivas, el ciclo festivo y ritual dan a San Bernabé su identidad 
como pueblo: antiguo, rural, semi rural o urbano. Lo cierto es que la 
vida religiosa da características particulares a las formas de organiza- 
ción comunitaria y de interrelación social dentro de Ocotepec, formas 
que unifican y les permiten interactuar con la sociedad mayor. La reli- 
gión en San Bernabé en particular y en la región devocional en general, 
posee una lógica interna; es un sistema ideológico de pensamiento y 
acción, en el que el ciclo festivo y el sistema ritual constituyen meca- 
nismos de comunicación, organización, cohesión y de resistencia que 
favorece su reproducción social, cultural y étnica. 

En los procesos de cambio, la vida religiosa ha dado cohesión y con- 
tinuidad a las costumbres propias del pueblo, que se unifica en torno 
de la tierra y al santo patrón, a los símbolos como el Mazatepetl y las 
entidades sagradas asociadas al territorio que constituyen el núcleo de 
la cultura y la organización comunitaria. 

Se trata de procesos que llevan a la reconstitución y definición de 
su identidad como pueblo antiguo, haciendo referencia a su pasado pre- 
hispánico y colonial, a su continuidad histórica. En esta redefinición, 
consideran al conjunto de colonias asentadas en su territorio como ba- 
rrios que se articulan en el ciclo ritual, con independencia de los límites 
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geopolíticos impuestos por los gobiernos locales y la Iglesia. La valori- 
zación de su organización comunitaria que estratégicamente les da un 
poder como pueblo, integra y unifica a algunos grupos de avecindados 
en torno a sus formas organizativas. Otros son utilizados por las auto- 
ridades para actuar en contra de los intereses comunitarios. 

Los procesos de cambio a nivel local —el incremento de la población 
y la urbanización del ejido— transforman al pueblo en un enclave étni- 
co en dos sentidos: 1) como un territorio étnico, históricamente articu- 
lado a la dinámica de la Ciudad de México y, 2) como una comunidad 
con una ideología y prácticas sociales que se encuentra inserto en la 
sociedad nacional, en una estructura de poder que implica relaciones 
asimétricas y contradictorias. 

Las formas de resistencia se concretan en la defensa del territorio, 
en el fortalecimiento de su organización comunitaria, en su derecho 
a formas propias de vida religiosa, en la revaloración de su historia, su 
cultura e identidad como pueblo, en la persistencia de formas de vida 
comunitaria y en su lucha por el derecho a ser reconocidos. 

Sin embargo, la cultura e identidad de nativos y avecindados de San 
Bernabé Ocotepec no son homogéneas; tampoco lo son las posturas 
políticas que asumen los distintos actores sociales. Se observan con- 
frontaciones entre quienes defienden el territorio, su fuente de trabajo, 
sus formas de vida, su derecho a practicar usos y costumbres propias, 
frente a quienes desde el interior del mismo pueblo responden a intere- 
ses individuales, de capitales nacionales y extranjeros o de los partidos 
políticos en el poder local y federal. 

El principio de reciprocidad que norma internamente las relaciones 
sociales, en su interrelación con el exterior se transforman en relaciones 
clientelares, que actúan bajo la lógica individualista orientada por los 
intereses económicos y políticos de la sociedad nacional. Si bien dentro 
del pueblo y entre comunidades las formas de organización unifican a 
la población para venerar al santo patrón y realizar su fiesta, también es 
cierto que en lo contradictorio de los procesos que vinculan lo local con 
la sociedad mayor, trastocan la dinámica interna minando la fuerza de 
la organización comunitaria. 

El que unos apoyen los intereses económicos y políticos del delega- 
do y otros los del diputado local los lleva a enfrentamientos que se ex- 
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presan en distintas dimensiones de la vida del pueblo. Olvidan que es- 
tas instancias del gobierno civil finalmente responden a intereses de la 
sociedad dominante. No obstante, siempre hay una fuerza comunitaria 
que se encarga de luchar por los intereses de la colectividad, defendien- 
do su derecho al agua, a la tierra, a sus fuentes de trabajo y resistiendo 
aun en contra de integrantes del mismo pueblo. 

El péndulo de la represión y la tolerancia que propone Báez-Jorge 
(1998) aplica no sólo para el campo religioso. De igual manera, el Es- 
tado, a través de los gobiernos local y federal, domina a los pueblos 
de muy diversas formas: tolerando, cooptando líderes o reprimiendo 
cuando los movimientos salen de su control. Por su parte, los pueblos 
llevan su acción con una serie de matices entre uno y otro polo que van 
desde la sumisión hasta la resistencia y, en este sentido, la organización 
social comunitaria se constituye como una fuerza consciente que cons- 
truye su propia historia. 
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Canonizaciones populares en 
América Latina: juegos de poder 
y referentes de identidad 


Ramiro Alfonso Gómez Arzapalo Dorantes' 
Universidad Intercontinental 


En el tema de la religión popular no podemos dejar de hacer una apo- 
logía de la materialidad, como base de partida de toda experiencia hu- 
mana. La necesidad es la impronta de nuestra ontología. Nuestra sub- 
jetividad es frágil: de polvo y cenizas, como dijera Sylvana Rabinovich 
(Rabinovich 2002). La dureza de la realidad material se impone al espí- 
ritu, que para ser humano, es necesariamente encarnado. Así, heridos 
por la necesidad, carentes permanentemente de una seguridad real y 
duradera en este mundo hostil y rudo, la relación con lo sagrado no 
puede ignorar esta huella de realidad presente en nuestro ser humano. 
Bien apunta en este sentido Félix Báez-Jorge: “En tanto expresiones 
de la conciencia, las múltiples acepciones de lo sagrado son proyeccio- 
nes subjetivas de los sujetos sociales” (Báez-Jorge 2011: 45), por lo que se 
requiere, en el esfuerzo analítico, colocar en primer lugar la realidad y 
no sacrificarla por pretensiones de corte universalista o arquetípico. En 
estos planteamientos, subyace la firme convicción de que el ámbito de 
lo sagrado tiene cimientos terrenales, los cuales se configuran histórica- 
mente, por lo que no es posible ignorar esa configuración y determina- 
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ción histórica en la aproximación teórica a lo sagrado. La especificidad 
que las manifestaciones religiosas asumen en un contexto social espe- 
cífico depende de forma directa de factores materiales determinados a 
lo largo de la historia y no de modelos universales privados de contexto. 

En este sentido, Durkheim apuntaba en Las formas elementales de la 
vida religiosa que “no existen, pues, en el fondo, religiones falsas. Todas 
son verdaderas a su modo: todas responden, aunque de manera diferente, 
a condiciones dadas de la existencia humana” (Durkheim, cit, por Báez- 
Jorge 2013: 11). 

En este orden de ideas, retomo lo que discutiera Emmanuel Levinas 
en Los imprevistos de la historia; en el apartado de “Filosofía del hitle- 
rismo”, se refiere de modo crítico —desde su judaísmo— a la separación 
alma-cuerpo en la filosofía griega y su ulterior influencia sobre el mundo 
occidental: 


El pensamiento filosófico y político de los tiempos modernos 
tiende a situar al espíritu humano en un plan superior a lo 
real, abriendo un abismo entre el hombre y el mundo. Al ha- 
cer imposible la aplicación de las categorías del mundo físico 
a la espiritualidad de la razón, el pensamiento moderno sitúa 
el fondo último del espíritu fuera del mundo brutal y de la his- 
toria implacable de la existencia concreta. Sustituye el mun- 
do ciego del sentido común con el mundo reconstruido por 
la filosofía idealista, bañado de razón y sometido a la razón 
[...] El hombre del mundo liberal escoge su destino [...] como 
posibilidades lógicas ofrecidas a una serena razón que elige 
guardando eternamente las distancias. (Levinas 2006: 28-29). 


Sin embargo, la realidad es que somos almas insertas en la inmun- 
dicia y el conflicto, el desorden, los impulsos, el caos de la necesidad y 
el requerimiento ontológico de satisfacerla. No existe tal división entre 
mundo real y racional; en todo caso, la ficción creada por la segunda, en 
su intento de separación y purificación del mundo, es lo que provoca la 
división absurda y brutal entre alma y cuerpo en Occidente. 

Esta división imposible entre razón y materialidad es vivenciada de 
modo dramático en la existencia real-concreta y se impone como con- 
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texto cultural al ente pensante que trata de dar cuenta de sí mismo en 
un entorno efímero, desechable, fugaz, gelatinoso y frívolo. 

En estas ideas subyace la apuesta de la heterogeneidad del mundo 
social real más que su homogeneidad, una apuesta más por lo diverso 
que por lo uno. 


Diversidad en la vivencia de lo sagrado 


Habiendo asentado los planteamientos anteriores y partiendo desde esa 
base, ubico a la religión popular como una forma concreta de asumir la 
religiosidad cifrada desde la existencia real, concreta y material. Nada 
más encarnado que eso, pero también nada más desafiante para una po- 
sición doctrinal “extracomunitaria”. Y me explico en cuanto al término: 
los fenómenos religiosos populares tienen siempre un referente domés- 
tico. Dada su adhesión a lo íntimo del pueblo, barrio, colonia o grupo 
que le da vida y vigor, la religiosidad popular no puede ser pretendida 
bajo una caracterización universal, y conservará siempre su sentido y 
coherencia en relación con el contexto social particular que la genera. 
Así, como dijera mi abuela entre los dichos de su pueblo, refiriéndose al 
médico que tomaba nota en su libreta cuando un paciente se curaba y 
otro no: “Lo que es bueno para uno, no es bueno para el otro”. 

En la religión popular se debate la identidad, pertenencia y cobijo so- 
cial de grupos poblacionales subalternos que no se sienten identificados 
con lo que se dicta desde la hegemonía y encuentran refugio a su propia 
singularidad en las expresiones religiosas populares y las instancias que 
las posibilitan. En este sentido, el peso que la identidad tiene en estos pro- 
cesos religiosos populares es un elemento que no puede pasar inadvertido. 

La “religiosidad popular”, en necesaria referencia a la “religión ofi- 
cial”, es un término que —desde la antropología— trata de desentrañar 
las lógicas operantes en uno y otro lado. Desde el seno de la antropología, 
la religiosidad popular tiene que entenderse desde la particularidad cul- 
tural e histórica que la origina, es decir, no existe una religiosidad popu- 
lar omniabarcante que dé cuenta de los fenómenos religiosos populares 
de todos los lugares. Más bien, la religiosidad popular tiene siempre — 
como ya dijimos antes— un referente doméstico; en la particularidad de 
un determinado pueblo y su historia, es posible describir los fenómenos 
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religiosos populares significativos a esa población desde la singularidad 
de los procesos que la conforman. 

Para los sectores populares que vigorizan las expresiones religiosas 
populares, la religión es algo vital, no una excentricidad. Tiene que ver 
con el apoyo que se requiere en el ámbito material para la subsistencia 
en esta realidad inmanente. Así, los fines perseguidos dentro de la re- 
ligiosidad popular no se sitúan en el campo escatológico, sino en esta 
realidad tangible que demanda satisfactores inmediatos y continuos. 

En este contexto de religión popular, lo fundamental son las funcio- 
nes pragmáticas operantes en el orden material, lo cual devela una dife- 
rencia radical entre la concepción religiosa católica oficial y la concep- 
ción religiosa popular. La primera invierte sus esfuerzos en una apuesta 
que no ha de ganarse en esta vida, mientras que la segunda invierte y 
gana aquí en esta vida terrenal. 

Desde este punto de vista, resulta obvio lo señalado en el subtítulo de 
este pequeño apartado: las convergencias y divergencias en la relación 
con lo sagrado provienen de la diferencia social, significados y roles que 
juegan los actores sociales desde su particularidad como miembros de 
una sociedad Macro. 

Nustrativamente, Cristina Auerbach Benavides escribe en la revista 
Magis, refiriéndose a las comunidades que se dedican a la minería del 
carbón en el municipio de Músquiz, Coahuila: 


La mayoría de las familias del carbón no sueñan con la iglesia 
porque no la conocen o la conocen demasiado. No saben el 
nombre de su obispo, pero saben que se sitúa al lado de las 
grandes empresas o que es el gran ausente cuando la muerte 
alcanza a los mineros de minas ilegales o clandestinas. Para 
muchos, no importa quién es el párroco, ni qué hace, ni para 
qué está, porque ni siquiera va a los funerales de los mineros 
(Auerbach 2013: 37). 


Canonizaciones populares en Latinoamérica 


Esta característica de la religión popular en su tensa relación con las 
instancias religiosas oficiales, institucionalizadas y hegemónicas, deve- 
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la un conflicto presente en todo el entramado social de estos grupos 
culturales que dan vida y sustento a dichas manifestaciones religiosas al 
margen de la ortodoxia. La separación entre los intereses de la religión 
oficial y los de la religión popular es una distancia abismal que acentúa 
de forma diferente —y, de hecho, en extremos muy divergentes— los 
propósitos, esperanzas y expectativas humanas en relación con lo di- 
vino. Desde este punto de vista, refiero brevemente siete casos latinoa- 
mericanos que ilustran lo recién expresado: Monseñor Romero, en El 
Salvador, La Difunta Correa y el Gauchito Gil en Argentina, el Tiradito 
en Tucson, Arizona, Juan Soldado, Jesús Malverde y el Niño Fidencio, en 
México. Estos casos son ejemplo de canonizaciones populares que evi- 
dencian —en el culto— las diferencias sociales (en cuanto a proyectos 
sociales-nacionales) entre una hegemonía que detenta el poder, tiende 
a la homologación, la uniformidad y el franco integracionismo a ese 
monoproyecto social, y por otro lado, los grupos tradicionales que no 
se ven reflejados en dichos proyectos, y luchan por conservar sus tradi- 
ciones de corte ancestral, su identidad cultural autóctona y sus estruc- 
turas sociales locales. En este sentido, en la religión popular encontra- 
mos una radiografía de los procesos sociales conflictivos entre grupos 
antagónicos, pues evidencia luchas de poder, tironeo por la gestión del 
tiempo y el espacio sagrado, debates entre los mismos símbolos pero 
interpretados diferentemente de uno y otro lado, entre otras muchas 
cosas más. 


Monseñor Romero, El Salvador 


Este es un ejemplo evidente de esa canonización popular, una canoni- 
zación que, por razones políticas y religiosas ortodoxas, aún no llega a 
oficializarse, al menos hasta hoy. Sin embargo, la forma en que el pueblo 
salvadoreño se volcó en derredor de su arzobispo en el funeral después 
de su asesinato, marcó el derrotero de un culto popular que —en esos 
difíciles momentos de aquella nación— denotaba la urgencia de adscrip- 
ción social, cobijo, pertenencia y unión entre grupos no favorecidos desde 
el poder hegemónico nacional, y además fuertemente violentados para 
integrarse a ese proyecto en detrimento propio. La santidad reconocida 
desde el pueblo hacia el arzobispo Romero radica no tanto en su virtud 
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y ortodoxia, sino en su opción por los pobres y los reprimidos de aquel 
momento, marcando una clara división de un “ellos” (gobierno repre- 
sor) y un “nosotros” (los marginados). El pueblo ve a este hombre como 
santo, porque reconoce en él una autoridad que se quedó del lado de los 
reprimidos; no “se rajó” ni se vendió ni los entregó, como ocurre tan fre- 
cuentemente en el ámbito político. Esta realidad se ve aún hoy reflejada 
en la catedral de El Salvador, donde el culto en el sótano en derredor de 
la tumba de Monseñor Romero, contrasta con el culto oficial en la planta 
superior de la liturgia católica ordinaria. 

En 2014 se armó revuelo ante la posibilidad de su beatificación en 2015, 
lo cual generó una serie de noticias contradictorias entre los defensores de 
la causa y las autoridades eclesiásticas salvadoreñas, lo cual culminó final- 
mente con su beatificación en el año 2015, y es de esperarse que el proceso 
continuará hasta llegar a la canonización oficial, pues el actual pontífice 
Francisco, lo ha “desatorado” en el proceso eclesiástico, un proceso que no 
ha sido para nada requerido para el culto popular que desde el momento 
de su muerte ha florecido en El Salvador y demás países centro y sudame- 
ricanos. He allí la plena ilustración de lo que es un culto popular, gestado, 
valorado y nutrido independientemente del parecer “oficial”. 


Tumba de Monseñor Romero en la catedral del Salvador. Fuente: http://elmun- 
do.com.sv/iglesia-por-canonizacion-romero, 20 de octubre de 2014. 
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e P o. 
Diversas escenas del culto rendido a Monseñor Romero en su tumba, Catedral 
del Salvador. Fuente: http://elmundo.com.sv/iglesia-por-canonizacion-romero, 
20 de octubre de 2014. 


Carteles, murales, calendarios y playeras en derredor de la figura de Monseñor 
Romero. Fuente: https://storify.com/ajaraujo/mosenor-oscar-arnulfo-romero, 
20 de octubre de 2014. 
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Mons. Romero en vida conviviendo con su gente. Fuente: hunna.org, [http:// 
goo.gl/5WPkkH], 20 de octubre de 2014. 


Izquierda. Mons. Romero recién asesinado en el “hospitalito” (Hospital de La 
Divina Providencia). Fuente: 3.bp.blogspot.com, [http://g00.g1/3Lzddo], 20 de 
octubre de 2014. 

Derecha. Mons. Romero recién asesinado de un disparo en el corazón en el 
Hospital de La Divina Providencia mientras celebraba misa el 24 de marzo de 
1980. Fuente: http://laprensa3.doap.us, 20 de octubre de 2014. 
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Izquierda. Primeros preparativos del funeral en la Capilla de la Divina Provi- 
dencia. El Salvador, 24 de marzo de 1980. Fuente: http://www.skyscrapercity. 
com/showthread. php?t=400487, 20 de octubre de 2014. 

Derecha. Funeral de Mons. Romero en El Salvador, 24 de marzo de 1980. 
Fuente: 4.bp.blogspot.com, [http://g00.gl/¡PKO8r] 20 de octubre de 2014. 


AAA T FA y > 
Izquierda. Funerales de Mons. Romero en la basílica del Sagrado Corazón 
de Jesús. Fuente: www.skyscrapercity.com, [http://g00.gl/¡MbWHe], 20 de 
octubre de 2014. 
Derecha. Funeral de Mons. Romero; el sacerdote del lado derecho atrás es el 
P. Ignacio Ellacuría, jesuita de origen español rector de la UCA y asesinado el 
16 de noviembre de 1989. Fuente: www.cervantesvirtual.com, [http://g00.gl/ 
HyqZxH), 20 de octubre de 2014. 
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Guardia de honor en el funeral de Mons. Romero. Fuente: www.skyscrapercity. 
com, [http://g00.gl/¿MbWHe], 20 de octubre de 2014. 


Manifestación posterior al asesinato de Mons. Romero. Fuente: guacimodesu- 
chitoto.files.wordpress.com, [https://g00.g/BMyT81), 20 de octubre de 2014. 


Manifestación posterior al asesinato de Mons. Romero. Fuente: www.periodis- 
tadigital.com, [http://g00.g/bXF2mT]); 20 de octubre de 2014. 
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La Difunta Correa y el Gauchito Gil, Argentina 


En este caso, una mujer de apellido Correa se vio obligada a desplazar- 
se, huyendo de los conflictos políticos de la Argentina de principios del 
siglo xx, nuevamente en derredor de problemas generados por proyec- 
tos modernizadores patrocinados desde el Estado, los cuales violentan 
a los grupos tradicionales locales que no se ven reflejados en tales pro- 
yectos. En su huida, esta mujer caminó, con un baúl debajo de un brazo, 
mientras que con el otro cargaba a su hijo; caminó y caminó hasta caer 
muerta. Se le representa como una mujer muerta tirada boca arriba en 
el piso, con el crío prendido de su pecho. Casos parecidos son los del 
Gauchito Gil, y otros ejemplos de canonización popular de la época. 
En todo caso, no son personajes que hayan hecho algo especificamente 


Imágenes de la Difunta Correa, Argentina. Fuente: http://archief:rnw.nl/espa- 
nol/radioshow/cultos-populares-la-leyenda-de-la-difunta-correa, 20 de octubre 


AAEUNE COEN 


XORACIA SA 


Imágenes de un agradecimiento a la Difunta Correa (izquierda) y el indicador 


del lugar donde fue encontrada (derecha), Argentina. Fuente: www.caminos- 
culturales, [http://g00.gl/pqnpu2], 20 de octubre de 2014. 
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Diversas imágenes en derredor del culto al Gauchito Gil, Argentina. 
Fuente: http:/gauchogil.webcindario.com/ 20 de octubre de 2014. 


sobresaliente, heroico o destacado en un acto monumental; más bien, 
son gente que “aguantó vara”, que siguió hasta donde pudo y fue trun- 
cada por proyectos exógenos a su realidad social local. Eso el pueblo lo 
entiende perfectamente; para ellos, la virtud fue aguantar y no ceder, 
y si se cae, se hace permaneciendo lo que se es en la propia identidad. 
Ante la carencia de virtud que acusaría un proceso eclesiástico de ca- 
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nonización, el sector popular valora aquello en lo que ve reflejada su 
lucha diaria por sobrevivir física y culturalmente. Estos personajes que 
sucumbieron ante un proyecto social hegemónico expansivo y violento 
se convierten en los modelos de virtud con poderes suprahumanos en 
la vivencia religiosa cotidiana de los grupos marginados. 


El Tiradito, Tucson, Arizona 


El Tiradito es una imagen venerada en Tucson, Arizona, desde 1870. 
Es especialmente buscada por los indocumentados mexicanos que cru- 
zan la frontera hacia Estados Unidos. Los devotos le piden favores para 
arreglar sus papeles migratorios, conseguir su residencia en Estados 
Unidos, obtener permisos de trabajo o simplemente para cruzar sanos 
y salvos el desierto que va de Sonora a Tucson. 

El culto refiere a un joven que cruzó la frontera en 1870 y per- 
dió la vida: Juan Olivares. Se dice que esta persona entró a trabajar 
a una hacienda de la región y tuvo la mala suerte de enamorarse 
de la mujer del hacendado, quien, al descubrir la traición, lo ase- 
sina a hachazos y tira su cuerpo entrecortado en alguna zanja, en 
las afueras de la ciudad. La gente del pueblo que lo encontró lo 
sepulta en ese mismo lugar donde fue tirado y un tiempo después 
empiezan a adjudicarle milagros, por lo que deciden levantar una 
pequeña capilla en su honor —casi una urna— y empiezan a vene- 


Capilla de los Deseos, Tucson, Arizona, donde se venera al Tiradito. Fuente: 
(izquierda) www.examiner.com, [http://g00.g//Km8Lw0), 20 de octubre de 
2014; (derecha) photoshelter.com, [http://g00.gl/Tofe6S], 20 de octubre de 2014. 
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Capilla de los Deseos en Tucson, Arizona, donde se venera al Tiradito. Fuente: 
http://www.atwillett.com/passion_junkie/Images/pageimages/7shrine.jpg, 20 
de octubre de 2014. 


rarlo. Lo nombraron el santo de los indocumentados y los activis- 
tas solidarios. Tanto mexicanos como estadounidenses, se reúnen 
ahí un jueves al mes para rezar por los migrantes y denunciar 
distintas violaciones a sus derechos humanos. La gente pide a El 
Tiradito que los polleros no les roben su dinero; le rezan para arre- 
glar su residencia en Estados Unidos o le ruegan por aquellos que 
van a cruzar el desierto. Cuando pasan por Tucson, los migrantes 
buscan la Capilla de los Deseos donde está El Tiradito para pedirle 
trabajo en Estados Unidos y para que la “migra” no los capture. 


Juan Soldado, México 


Éste es el nombre con el que se conoce a un soldado mexicano suma- 
mente controvertido, pues fue ejecutado acusado de la violación y ase- 
sinato de una niña. El nombre real de Juan Soldado era Juan Castillo 
Morales y el crimen en cuestión ocurrió el 17 de febrero de 1938. La 
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niña violada y asesinada era Olga Camacho Martínez y Juan Soldado 
fue encontrado culpable, sentenciado y ejecutado por dicho crimen. Sus 
actuales seguidores sostienen que fue falsamente acusado y encuentran 
en él refugio para aquellos que están injustamente en prisión, que son 
acusados siendo inocentes, o bien, los migrantes que están presos en 
Estados Unidos. Recientemente ha adquirido mucho renombre entre 
los migrantes, y se asocia al culto de El Tiradito, para pedirle por un 
buen desenlace de las peripecias del camino entre el abandono de la 
tierra natal y la instalación en el lugar final de migración. Encuentra 
su mayor centro de devoción en el noroccidente de México y sudoeste 
de Estados Unidos. Se ha convertido en un ícono de aquellos que se 
consideran completamente desprovistos de todo derecho frente a las 
instancias gubernamentales; por eso, en la actualidad es considerado 
como patrón de los indocumentados. En la práctica, se le considera una 
especie de mártir, pues al sostener que fue acusado y ejecutado de for- 
ma injusta, su muerte se carga de un profundo significado para aquellos 
que se encuentran o se dirigen a contextos sociales donde sus derechos 
no son plenamente reconocidos ni respetados. 

Es fundamental destacar la profunda controversia sobre este 
asunto, pues en Tijuana, donde ocurrieron los hechos y donde se 
enterró tanto a Juan Soldado como a la niña Olga Camacho, aún 
hay familiares de esta última y sostienen que el crimen efectiva- 


Izquierda: Oración a Juan Soldado. Fotografía del Colegio de la Frontera 
Norte. Fuente: www.colefmx, [http://g00.2//2Dg2hs],20 de octubre de 2014. 
Derecha: Nota periodística estadounidense acerca del crimen de violación y 


asesinato de una niña por el que fue apresado y ejecutado Juan Soldado. 
Fuente: radiotijuana.com.mx, [http://g00.gl/vBjKIJ),20 de octubre de 2014. 
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Izquierda. Imagen de bulto de Juan Soldado. Fuente: www.contrasteweb.com, 

[http://g00.g/K8X4rd], 20 de octubre de 2014. Derecha: Capilla de Juan Solda- 

do. Fotografía del Colegio de la Frontera Norte. Fuente:[http://g00.g1/0KQ712), 
20 de octubre de 2014 


i, JUAN SOLDADO. 


“e QUE HE LEIDO EN PERIO 
Í SAN DIEGO.CA. DEL MES 


Izquierda: Pintura mostrando a migrantes que cruzan el desierto dando culto 
a Juan Soldado. Fuente: ideaspresentes.com, [https://g00.g1/D92U8L], 20 de 
octubre de 2014. Hojas repartidas en una capilla de Juan Soldado, explicando 
su inocencia. Fotografía del colegio de la Frontera Norte. Fuente: www.colef. 
mx, [http://g00.g1/5M4AcZ], 20 de octubre de 2014. 


mente fue perpetrado por este personaje. De hecho, en la locali- 
dad se conoce la tumba de la niña Olga como la “tumba olvidada”, 
en contraposición al tumulto en derredor de la de Juan Soldado. 
En el sentido de la reflexión propuesta en este artículo, me pa- 
rece útil destacar el papel simbólico del personaje (deshistorizado) 
en relación con las necesidades materiales de quienes se refugian 
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en este culto en una interpretación que se reelabora continuamen- 
te sin necesidad de que para ello se apegue a los hechos reales. 


Jesús Malverde, México 


Nacido el 24 de diciembre de 1870, según algunos, su nombre real fue 
Jesús Montenegro Villareal; otros sostienen que en realidad se llamaba 
Jesús Juárez Mazo, y que Malverde era un apodo derivado de “el Mal 
Verde”, pues realizaba sus asaltos entre la espesura verde del monte. 

Por otra parte, según Gilberto López Alanís, director del Ar- 
chivo Histórico de Sinaloa, a finales de 2004, en los archivos del 
Registro Civil de Culiacán se encontró un acta de nacimiento de 
1888 de un niño llamado Jesús Malverde, hijo de Guadalupe Mal- 
verde. En todo caso, se dice que fue bandido y salteador de cami- 
nos en Sinaloa, México. Se ubica su origen en los Altos de Sinaloa 
en la primera década del siglo xx. Finalmente, fue ejecutado y 
a partir de este suceso se le toma como un personaje de orden 
sagrado. Su culto pronto desbordó el estado de Sinaloa y se pro- 
pagó por toda la zona norte de México y sur de Estados Unidos. 
Se le atribuyen los títulos de “Bandido generoso” y de “Ángel de 
los pobres”, como una especie de Robin Hood, quien robaba a los 
ricos para ayudar a los pobres. En todo caso, su actuación se ubicó 
siempre al margen de la ley y lo institucional. Hoy ha cobrado una 
gran presencia entre los narcotraficantes y se le conoce como el 
“Santo de los Narcos”. 

Tras su ejecución, se prohibió la inhumación de los restos, por lo que 
éstos quedaron a la intemperie, pendiendo de un mezquite a manera de 
escarmiento, según unas versiones; otras refieren que fue su cabeza la 
que se cortó y colocó en un árbol, a la vista de todos, como advertencia 
a sus partidarios. Con el tiempo, los restos finalmente cayeron al suelo y 
los habitantes de Culiacán comenzaron a arrojar piedras para proteger 
el cuerpo, debido a la restricción del entierro. En la actualidad, conti- 
núa la tradición de llevarle, además de flores o veladoras, piedras del 
lugar de origen de los devotos, como forma de rendir culto. 

Con la expansión de la ciudad de Culiacán, los huesos de Malverde 
fueron trasladados a una capilla que atrae a miles de devotos cada año. 
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EN TI CONFÍO fa DP, 
Izquierda: Grabado de Jesús Malverde entre hojas de mariguana. Fuente: 

symbiose-sadist.deviantart.com, [http://g00.g/yvyrVf), 20 de octubre de2014. 


Derecha: Imagen de Jesús Malverde en un altar. Fuente: informador.com, 
[http://g00.g/MXsJH4]), 20 de octubre de 2014. 


Muchos dejan velas u otros objetos asociados con sus vidas; como los 
pescadores, que dejan camarones en alcohol en agradecimiento por una 
buena pesca. Otras personas dejan fotografías de aquellos seres queri- 
dos que necesitan ayuda. Cuando algún milagro tiene lugar, vuelven a 
agradecerlo a Malverde, dejando a menudo placas que lo conmemoran. 

Igual que a cualquier otro santo de influencia católica, a Mal- 
verde se le atribuye especialización en el tipo de milagros que pue- 
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Y SERÉ DICHOSO". * 


Izquierda: Jesús Malverde en un altar. Fuente: [http://g00.g1/bJEcnt), 20 de 
octubre de 2014. Derecha: Oración a Jesús Malverde. Fuente: metroflog.com, 
[http://g00.g/bWORAI]), 20 de octubre de 2014. 
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REPORTAJE. JESÚS MALVERDE (TERCERA PARTE) 


Narcomuseo en la Sedena 


En el museo de eneruantes, ubicado en la Sedena, tienen 
una réplica del altar del famoso bandolero sinaloense 


Arriba izauierda: Jesús Malverde. Fuente: hola-atizapan.com, [https://g00. 
g/UPTCtz), 20 de octubre de 2014. Abajo izquierda: Veladora y estampa de 
Jesús Malverde, mostradas por un devoto. Fuente: laopinion.com, [http://g00. 
gV/Aql5CV], 20 de octubre de 2014. Derecha: Nota periodística del culto a Jesús 
Malverde en el museo de la Sedena con relación al narcotráfico. Fuente: 1.bp. 
blogspot.com, [http://g00.g/06zfvP), 20 de octubre de 2014. 


de realizar; hoy por hoy, la más conocida, por controvertida, es la 
protección de las personas dedicadas a la producción o tráfico de 
drogas; sin embargo, no es la única. Tradicionalmente, sus devo- 
tos le atribuyen la protección de los migrantes que cruzan ilegal- 
mente a Estados Unidos, función que comparte con Juan Soldado. 
En las rutas más frecuentes de cruce de la frontera existen santua- 
rios donde se encuentran figuras de Malverde. Se le atribuye, asi- 
mismo, la protección de los pobres que enfrentan causas penales, 
por lo que en muchas zonas del país se le relaciona con San Judas 
Tadeo, patrono de las causas perdidas. 


El Niño Fidencio, México 


El Niño Fidencio (Irámuco, Guanajuato, 18 de noviembre de 1898-Es- 
pinazo, Nuevo León, 1938) fue un famoso curandero mexicano. Su 
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nombre verdadero fue José de Jesús Fidencio Constantino Síntora (cfr. 
Berlanga, Lara y Ramírez 1999). Aunque la Iglesia católica no le reco- 
noce estatus oficial de santo, su culto se ha extendido por gran parte del 
norte de México y el sur de Estados Unidos amparado ya por su propia 
iglesia fidencista. 

En la escuela primaria conoció al sobrino del padre Segura, Enrique 
López de la Fuente, quien era el conserje y su amigo, y posteriormente, 
su protector. Ambos niños ayudaban al sacerdote en los oficios religio- 
sos; se piensa que con él, Fidencio aprendió a curar con hierbas. 

Espinazo pertenece al municipio de Mina; es una pequeña comuni- 
dad que colinda con Coahuila y se ubica en una región muy desértica 
y despoblada. Dicha comunidad creció en territorios de una hacienda 
ganadera cuando se estableció una estación de ferrocarril entre Saltillo 
y Piedras Negras. El lugar adquirió fama gracias al Niño Fidencio, cu- 
yos conocimientos de herbolaria y sanación llegaron a oídos de Plutarco 
Elías Calles, presidente de México en 1927. Elías Calles visitó al curan- 
dero por un problema que le aquejaba. Desde entonces, y como agrade- 
cimiento del presidente, la prensa de aquel tiempo se dedicó a difundir 
las curaciones milagrosas del Niño Fidencio. De este modo, Espinazo se 
convirtió en un centro de peregrinaje y curación. 

Se considera que Fidencio era famoso por realizar operaciones sin 
anestesia sin causar dolor en sus pacientes y por relacionar sus curacio- 
nes con lugares específicos del poblado, como un árbol de pirul desde el 


Izquierda: Devotos en el charco lodoso para recibir la curación. Fuente: 
vi.zonezero.com, [http://g00.gl/wCpYaE), 20 de octubre de 2014. Derecha: Ima- 
gen del Niño Fidencio yacente en una caja de cristal. Fuente: http://mitosyle- 
yendasdemexico.blogspot.mx, [http://g00.g/c9MGIM)], 20 de octubre de 2014. 
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El Niño Fidencio realizando curaciones. Izquierda: La inscripción manuscrita 
dice: “Fidencio le extrae de la vijiga [sic] al niño Diego Orreno (5?) una piedra 
que pesa 42 gramos. Esp. N.L. 12/5/28”. Fuente: http://www.rcadena.net/vejiga. 
jpg, 20 de octubre de 2014. Derecha: La inscripción manuscrita dice: “El niño 
Fidencio antes de extraer un tumor canceroso de la rodilla de una Sra. usando 
como bisturí un vidrio de botella”. Fuente: http://www.rcadena.net/fidencio3. 
jpg 20 de octubre de 2014. 


cual arrojaba objetos a los congregados a su alrededor, siendo curados 
quienes recibían el golpe y un charco lodoso ubicado en las afueras del 
poblado, donde sumergía a sus seguidores. 

Desde la perspectiva de sus devotos, Fidencio sigue obrando mila- 
gros a través de encausadores de sus poderes, denominados Cajitas; son 


Izquierda: Devotos guiados por las Cajitas entrando en el charco en Espinazo, 
Nuevo León. Fuente: mitosyleyendasdemexico.blogspot.mx, [http://g00.2l/ 
AWAASG6]), 20 de octubre de 2014. Derecha. Fotografía del Niño Fidencio en 
un altar tomada por Oswaldo Ordóñez. Fuente: zocalo.com.mx, [http://g00.2l/ 
KYPY?8n], 20 de octubre de 2014. 
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personas que continúan su obra y sanan a la gente que acude a verlos 
en el mismo lugar donde Fidencio realizaba sus curaciones. Así pues, 
estas Cajitas son una especie de médium que trabajan y curan por el 
espíritu del Niño Fidencio, quien se hace presente por medio de ellos. El 
Niño Fidencio también es llamado “Manobile”. Sostienen sus devotos 
que murió de agotamiento sin descuidar a nadie de los que lo buscaban. 


Entre la inmanencia y la trascendencia: derrotero de las 
pesquisas en torno a los fenómenos religiosos populares 


En medio de la dureza de una vida cotidiana en la que la miseria se hace 
costumbre, surge la imperiosa necesidad de ser distinguido excepcio- 
nalmente por lo sagrado. Esa excepción “saca” de la masa informe de 
un anonimato habitual en las desdichas y amarguras que se entretejen 
con nudos cada vez más cerrados. 

Las canonizaciones populares nos hablan de sectores sociales mar- 
ginales que desde el margen proponen sus propios modelos de vidas 
ejemplares; lejos de ser paradigmas morales, estos modelos exaltan las 
virtudes de una vida en lucha constante por sobrevivir desde una posi- 
ción poco privilegiada en cuanto al aspecto socioeconómico, una vida 
que enfrenta la crudeza de la realidad con escasas fuentes de apoyo más 
allá de las redes de solidaridad y reciprocidad que horizontalmente se 
entretejen en la intimidad del pueblo, barrio o colonia. Por eso, desde 
esa intimidad, estos santos canonizados por el pueblo son leídos desde 
las coordenadas culturales locales, en un simbolismo entendible sólo 
desde esa perspectiva que le da origen y sustento; así, podríamos decir 
que revelan una lógica cultural interna fuera de toda lógica para la ins- 
titución eclesiástica universal. 

La relación excepcional que mencionamos líneas arriba es una nece- 
sidad psicológica innegable. En el plano horizontal, las relaciones afec- 
tivas proveen de esa excepcionalidad que hace brotar el rostro —distin- 
to, diferenciado y único— de la singularidad. Cuando, en cambio, se 
lleva al campo vertical —lo sagrado que me toca en mi mundanidad—, 
tenemos entonces un elemento de legitimidad en la forma de vida asu- 
mida, la labor realizada, la opción tomada en la existencia particular. 
Es esencial tenerlo en cuenta para entender estos fenómenos religiosos 
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marginales, pues en las canonizaciones populares no se considera la 
totalidad de la vida del ente venerado, sino ciertas características, ac- 
titudes o respuestas concretas de vida, ampliamente significativas para 
un grupo de personas que pasa —cotidiana o momentáneamente— por 
una situación existencial similar a la de aquél y que lleva al devoto a 
identificarse con el santo canonizado popularmente al encontrar un re- 
flejo de su situación vital. 

Habiendo precisado lo anterior, considérese que la distinción que la 
religión oficial hace entre este mundo y el otro implica la separación del 
ámbito humano y el divino, donde la divinidad se acerca a la realidad 
humana, pero el fin último se concibe fuera de esta realidad. Es una 
visión de la trascendencia donde los ámbitos de lo humano (terrenal, 
perecedero, inmanente) están muy bien diferenciados de lo divino (ce- 
lestial, eterno, trascendente). 

Con base en lo observado en los cultos populares con enfoque 
etnográfico, esta distinción de los ámbitos humano y divino no opera. 
De hecho, no existen en sí esos ámbitos, sino que se trata de una sola 
realidad: ésta, la que conocemos y en la que nos movemos, donde coha- 
bitan el hombre, la naturaleza y los entes divinos, en una interrelación 
que integra a las partes en un destino común. Así, el santo, como enti- 
dad divina en sí mismo, es un habitante del mundo, un vecino del hom- 
bre, pero con cualidades y potencialidades diferentes; pero al fin y al 
cabo una entidad personal con la que se puede pactar, con quien se pue- 
de hablar, y a la que se puede convencer de que de algo que el hombre 
por sí solo no podría o le costaría mucho tiempo alcanzar. Considerado 
como una persona, el santo tiene voluntad propia, así que su voluntad 
es influenciable por medio de regalos o, en casos extremos, puede reci- 
bir castigos para ser presionado. Del mismo modo, tiene tanto gustos 
como disgustos, por lo que es ambivalente; así como da, puede quitar; 
tiene una faceta dadivosa, pero también castiga. Hay que tratarlo con 
ciertas precauciones rituales, porque se considera que tiene persona- 
lidad, humor, deseos, amistades y enemistades, buenos y malos ratos 
—como todos nosotros— y nadie quisiera tocarlo justo en el punto que 
lo hace explotar. 

La separación que se aprecia entre la festividad popular en estos 
pueblos tradicionales y los patrones oficiales de celebración litúrgica en 
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la ortodoxia eclesial, nos llevan a deducir que las motivaciones en uno 
y otro lado son diferentes y lo que se busca con la celebración responde 
también a intereses distintos. 


Conclusión 


La idea que deseamos destacar es pensar la religiosidad popular como 
una práctica social donde convergen tradiciones diferentes y que se 
expresan en manifestaciones rituales con identidad propia, lo cual, es 
muy valioso y sugerente para México, entendido como un contexto plu- 
riétnico; esta pluralidad ha sido negada muchas veces, en aras de una 
sola identidad nacional dictada desde el grupo hegemónico. En pala- 
bras de Luis Millones, reconocemos una vivencia cultural en la cual “se 
descubre a la lejanía la oscurecida presencia del cristianismo detrás de 
las muchas capas de un mestizaje que no concluye”. (Millones 2010: 54). 

En medio de los vertiginosos cambios sociales que vivimos en 
nuestra época contemporánea —generados en buena medida por 
un proyecto nacional hegemónico inserto en un contexto mun- 
dial globalizado—, resulta muy interesante que las poblaciones lo- 
cales, íntimas y tradicionales mantengan una actividad ritual que 
les posibilita ciertas formas de relaciones sociales que favorecen 
redes de solidaridad y fortalecen sentimientos identitarios ancla- 
dos en una cosmovisión común, no sólo en el aspecto singular, 
sino en un grupo de pueblos, barrios o colonias vecinas que for- 
man un conjunto regional diferenciable de los que no comparten 
esta visión. 

Así, la fiesta religiosa popular se convierte en el engrane central 
donde se engarzan, de manera simultánea, cosmovisión, ritual, santos, 
necesidades materiales concretas, relaciones sociales, prácticas políti- 
cas, soluciones económicas, distanciamientos de las instancias hegemó- 
nicas —tanto en lo religioso, como en lo civil—, luchas por el poder 
frente a la hegemonía, y también dentro de las facciones de la propia 
comunidad. El resultado de todo el conjunto es un sistema coherente, 
en cuanto que opera bajo una lógica singular propia, la cual se refuerza 
a través de la articulación de este engranaje en la celebración de las fies- 
tas en un entorno social específico. 
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No podemos dejar de mencionar el impulso que esta dinámica pro- 
porciona a la identidad, pues se desarrollan actividades comunes don- 
de el beneficio se comparte. La participación colectiva intensa en estas 
actividades crea un referente común en el santo, el trabajo, la fiesta, la 
diversión, los gastos y los beneficios que no recaen en un particular, 
sino en el grupo. Así pues, impulsada por su propia lógica interna, esta 
dinámica engrana lo económico, político, social y religioso, ayudan- 
do al amalgamamiento de una forma de existencia social concreta, que 
responde a las necesidades y antecedentes concretos del lugar donde se 
origina. La memoria que el pueblo, barrio o colonia guarda de su pa- 
sado, le ayuda a definir su identidad, en una continuidad, que no sólo 
es referencia al pasado, sino una proyección hacia lo venidero, donde la 
acción presente es la que asegura dicha continuidad. 
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"Esperamos un milagro”. Dos procesos 
de conflicto en el Estado de Puebla 


Florentino Sarmiento Tepoxtécatl: 
Benemérita Universidad Autónoma de Puebla 


Este texto tiene la intención de adelantar algunas reflexiones sobre las 
formas de respuesta que tienen los grupos sociales adeptos de la religión 
popular indígena, frente a prácticas concretas del Estado. Para ello, se 
han tomado dos casos prácticos en el estado de Puebla: Huehuetla y 
Cholula. Se han escogido estos ejemplos por ser grupos sociales de dis- 
tinta cultura, dinámica social y formación histórica frente a la Iglesia 
católica y al Estado. 

En la sierra norte de Puebla se encuentra el municipio de Huehuetla, 
habitado por una mayoría indígena. En 1988, un grupo de totonacos ga- 
naron la presidencia municipal por la vía electoral, gracias a un proceso 
de alianzas entre adeptos a la teología de la liberación, una organización 
de la sociedad civil, la organización religiosa comunal y un partido polí- 
tico de oposición. Los símbolos que legitimaron el poder político son de 
uso de la religión popular indígena. 

El segundo ejemplo se circunscribe en los municipios de San Pedro 
y San Andrés Cholula, ubicados en la región centro del estado de Pue- 
bla. El complejo vínculo de las comunidades cholultecas y su estrecha 
relación con la vida político-administrativa arranca reflexiones sobre 
cómo los elementos de la religión popular indígena actuaron para in- 


1 Licenciado en Antropología Social y Maestro en Opinión Pública y Marketing Político por la Be- 
nemérita Universidad Autónoma de Puebla (BuAP). Miembro del Consejo de la Crónica del Estado 
de Puebla y cronista del municipio de Cuautlancingo. 
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tentar frenar un proyecto de modernización que se pretende realizar al 
pie del Santuario de la Virgen de los Remedios. 

El argumento central de este texto es que la religión popular indí- 
gena desempeña una posición de subalterno frente a los intereses del 
Estado, donde los actores sociales utilizan contradispositivos de tipo 
sagrado para ejecutar su resistencia mediante actos simbólicos que el 
mismo Estado tolera. 

Para explicar el supuesto, este trabajo se divide en cuatro apartados. 
El primero ofrece una breve revisión sobre el concepto de religión po- 
pular indígena; los vínculos religión-política, a partir de instituciones 
formales e informales; los dispositivos, entendidos como estructuras 
creadoras y codificadoras de realidades y sujetos; finalmente, se revisa 
de manera escueta la categoría de resistencia desde la perspectiva de Ja- 
mes Scott. El segundo apartado está dedicado a exponer los datos sobre 
el caso de Huehuetla y sus expresiones político-religiosas, los símbolos 
que se utilizan en los contradispositivos, y la forma en cómo enfrentan 
el proceso hegemónico del Estado. Los municipios de “Las Cholulas” es 
el caso del tercer apartado; la imagen de la Virgen de los Remedios, los 
santos patrones de las comunidades que integran la antigua Cholula, 
los cetros de los mayordomos y fiscales son los símbolos utilizados para 
hacer frente al gobierno del estado por medio de protestas, marchas- 
peregrinaciones y misas rogativas en contra del proyecto modernizador 
de la zona de la pirámide. El último apartado está dedicado a la presen- 
tación de las reflexiones derivadas de los datos y los conceptos utilizados. 

Las líneas presentadas son el resultado de una primera exploración 
al vínculo entre la religión popular indígena y la política. De tal forma, 
la investigación cualitativa con una mirada histórica estuvo presente. 
Se realizaron entrevistas formales e informales, así como estancias de 
campo por cortos periodos. En el caso de Huehuetla, los datos presen- 
tados forman parte de un proyecto de investigación relacionado con 
la ciencia política;? en cambio, las comunidades cholultecas, han sido 
estudiadas de manera interrumpida desde 2003, situación que lleva a 


2 Los resultados del proyecto “El comportamiento electoral en el municipio de Huehuetla, Puebla. 
1988-2013” fueron presentados como tesis de Maestría en Opinión Pública y Marketing Político en 
el Instituto de Ciencias de Gobierno y Desarrollo Estratégico de la BUAP. Durante la investigación, 
surgieron algunas reflexiones que dieron origen al presente texto. 
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conocer las dinámicas no sólo religiosas, también políticas, sociales y 
de desarrollo urbano de la zona. 


Religión popular indígena y el Estado 


En términos teóricos y metodológicos, las investigaciones sobre las di- 
námicas religiosas populares han demostrado la existencia de una clara 
diferenciación entre los contenidos simbólicos de la Iglesia católica y 
los de las masas, aparentemente adeptas. A esa distinción, se hará refe- 
rencia como religión popular indígena. Autores como Báez-Jorge (1998, 
2009, 2011); Gómez Arzapalo (2009, 2013, 2014) y Giménez (1978) han 
señalado cómo el contenido de las prácticas religiosas de los pueblos 
indígenas y campesinos difiere en contenido de la iglesia católica, pues 
se trata de espacios de autogestión religiosa en el nivel comunitario, so- 
bre todo en los rituales públicos y privados. En sus textos han trabajado 
la dimensión que los separa y vuelve diferentes de los practicados por 
la Iglesia católica, quien ha visto estas prácticas, según las coyunturas, 
de manera amable y hasta complaciente, en otros casos ha perseguido 
los cultos y castigado a sus practicantes. Otro de los puntos centrales es 
la forma de concebir su relación con lo considerado sagrado desde su 
posición de subalternos. 

Báez-Jorge (1998) señala los puntos que deben guiar dichas investi- 
gaciones; uno de ellos es el del ejercicio del poder realizado por la reli- 
gión oficial sobre las expresiones religiosas no oficiales. Gómez Arzapalo 
(2007, 2009 y 2011) ha destacado la importancia de las imágenes de los 
santos “como parte integral de la comunidad”. También alude, por un 
lado, a la práctica de poder que tiene efecto en momentos de los rituales 
comunitarios efectuados en espacios públicos, abiertos a casi cualquier 
individuo que desee acercarse; por otro, a la otra dimensión del ritual, 
realizada en espacios cerrados, no accesibles a los clérigos; espacios en 
los que las imágenes de los santos tienen un lugar central y forman parte 
sustancial del conocimiento de dicho tipo de expresión religiosa. 

De esa manera, siguiendo la investigación del ejercicio del poder, pero 
sobre el papel que juega la religión popular indígena en el conflicto reli- 
gioso frente a la iglesia católica, argumenté (2011, 2014) que en el estudio 
de la religión popular indígena, en términos conceptuales y metodo- 
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lógicos, debe observarse la interacción entre el sistema festivo, la or- 
ganización social relacionada al sistema de cargos y la cosmovisión de 
origen indígena campesino. Así, este tipo de religión, frente a la Iglesia 
católica, tiene como característica ser subalterna y dominante en cam- 
pos y escenarios concretos, toda vez que utiliza mecanismos de nego- 
ciación y convivencia para solucionar los conflictos religiosos. 

En ese tenor, es importante acercarse a los fenómenos adyacentes 
de las prácticas consideradas sagradas en ocasión de conflictos en con- 
textos políticos del Estado. De ahí la necesidad de repensar el marco 
teórico que guíe dicha indagación. Para ello, es necesario retomar re- 
flexiones emanadas de la ciencia política. 


Religión y política 


Linz (2011: 61) señala la dificultad para entender cuándo la religión 
utiliza la política, y cuándo la política utiliza la religión, pues los dos 
procesos ocurren de manera simultánea, y las intenciones no quedan 
claras. La iniciativa para esta fusión entre religión y política puede ser 
resultado de dos procesos distintos puede caracterizarse por el deseo de 
agentes religiosos para utilizar el poder del Estado en beneficio de una 
determinada religión o en contra de otra; o bien en contra de la secula- 
rización. La otra forma se presenta cuando “los gobernantes políticos, 
las instituciones del Estado y los movimientos políticos pueden instru- 
mentalizar la religión para ganar legitimidad y apoyos, politizando la 
esfera religiosa” (Linz 2011: 65). 

Linz discute el uso del término “religión política”, toda vez que los 
Estados y los regímenes han utilizado formas cuasi religiosas para legi- 
timar el uso del poder. Se trata de rituales que pretenden sacralizar a los 
regímenes, a los gobernantes y al propio Estado al desplazar a las religio- 
nes no modernas, o utilizarlas para establecer un nuevo orden político. 

Por lo tanto, debe distinguirse la religión política como producto de 
la modernidad, la exaltación del Estado y del pensamiento secular; la 
religión politizada cuando ésta utiliza al Estado, y la política “religio- 
nizada”, cuando la primera utiliza a la segunda para legitimar el régi- 
men o al propio Estado (Linz 2011: 65). También reconoce la variable 
de persecución del Estado hacia los procesos religiosos; por lo tanto, las 
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religiones responden politizándose —es decir, con la creación de algún 
partido político—, al financiar y promover revueltas armadas con fines 
salvíficos. 

Al término de su texto, Linz hace algunas acotaciones en relación 
con los costos y beneficios de tales nexos y prácticas. La religión po- 
litizada puede ayudar a “legitimar a un régimen autoritario”, pero no 
asegura tal proceso; en cambio, puede provocar disensos dentro de la 
religión y generar procesos de pluralismo político en el marco del auto- 
ritarismo (Linz 2011: 72, 73). 

En resumen, la relación entre política y religión en cualquiera de las 
formas arriba señaladas trata de actividades instrumentales, cuyo fin 
hegemónico se basa en el uso de símbolos religiosos, considerados sa- 
grados, o en la sacralización de símbolos seculares propios del Estado, 
todos ellos enmarcados por el conflicto social. 


Los dispositivos 


Agamben (2011: 254) realiza una revisión del concepto “dispositivo” 
presente en el pensamiento de Michael Foucault. Encuentra que el sig- 
nificado remite, en la obra de aquel filósofo, a “un conjunto de prácti- 
cas y mecanismos que tiene por objetivo enfrentar una urgencia para 
obtener un efecto más o menos inmediato”. Más adelante apunta cómo 
éstos crean un “proceso de subjetivación” y, por lo tanto, producen y 
reconfiguran a su sujeto, en el sentido de mantenerse ligado a algo, suje- 
tado. Agamben (2011: 257) define a los dispositivos “a todo aquello [...] 
que tiene la capacidad de capturar, orientar, determinar, interceptar, 
modelar, controlar y asegurar los gestos, las conductas, las opiniones y 
los discursos de los seres vivos”. 

Por tanto, la escuela, la familia, las instituciones, la fábrica, la prisión, 
las leyes, los medios de comunicación masiva, los estudios de posgrado, 
la clínica, las teorías sobre la interculturalidad, la religión, entre otros, 
son dispositivos capaces de crear sujetos, al mismo tiempo que sujetan 
su perspectiva sobre el entorno que construyen de manera cotidiana. 

Todos los dispositivos tienen un componente básico: el deseo. El 
deseo que caracteriza lo humano es lo que mueve el conjunto de sub- 
jetividades en el marco del dispositivo. Llámese anhelo de superación 
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educativa, de movilidad social y económica, la trascendencia en el mar- 
co de un grupo de académicos, las creencias en una vida después de la 
muerte, o bien en la solución de problemas muy terrenales, como suce- 
de en el caso de la religión popular indígena. 

En este sentido, cobran relevancia las reflexiones de Pierre Bourdie, 
en relación con el habitus, es decir, a esas “estructuras estructuradas” 
que generan “principios generadores y organizadores de prácticas y re- 
presentaciones [...] sin ser conscientes de los fines y el dominio de las 
operaciones necesarias para alcanzarlos” (2007: 86). 

Los dispositivos se convierten en creadores de una realidad sujetada 
en sí misma, que requiere ser liberada y separada mediante un contra- 
dispositivo, es decir mediante otro deseo. En palabras de Covarrubias 
(2010: 19), “el deseo es una estructura ausente, algo que precisamente 
falta, pero que levanta [...] la posibilidad del horizonte y la espera”. Es 
decir, el horizonte para la construcción de nuevas estructuras estructu- 
rantes capaces de crear sentido y sujetar sujetos, primero como contra- 
dispositivos, y luego como dispositivos. 


Las resistencias 


En su texto Los dominados y el arte de la resistencia, Scott (2000: 171) 
presenta disfraces bajo los cuales los grupos oprimidos pueden hacer 
frente al grupo hegemónico que los mantiene sometidos, sin que ello re- 
presente una transformación de las estructuras, o bien de una alteración 
al orden material de las cosas. Son una suerte de protesta silenciosa. 

También existen representaciones culturales que forman parte de 
esas estrategias para enfrentar al poder. La cultura oral es una de ellas, 
encarnada en los cuentos populares. Cabe mencionar que la religión 
popular indígena es una religión de transmisión oral, contrario al uso 
de la escritura que caracteriza las religiones oficiales, formalmente ins- 
titucionalizadas. Los ritos de inversión simbólica —por ejemplo, el car- 
naval— cobra relevancia en la medida en que evidencian las diferencias 
estructurales del resto del año. 

Para Scott (2000: 218), la resistencia material y simbólica forma par- 
te de prácticas coherentes entre sí; dado que la relación entre las élites 
dominantes y los subordinados es de conflicto. Frente a esto, cada gru- 
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po buscará debilidades y tratará de aprovechar cualquier tipo de ventaja 
encontrada. 

Por lo tanto, las resistencias son múltiples y variadas, según las cir- 
cunstancias concretas y el tipo de material simbólico que cada grupo 
detenta. Dicho en otras palabras, a partir de los dispositivos y deseos 
que estructuran su realidad, dispondrán de un bagaje cultural que les 
permitirá construir estrategias para implementar contradispositivos. 


Recapitulación 


La religión popular indígena, en cuanto fenómeno religioso ligado a 
la Iglesia católica, más no dependiente de ella, es a la vez dispositivo y 
contradispositivo. Comparte algunos símbolos de tipo judeo-cristiano; 
no obstante, los significados la segregan. Significados que cobran rele- 
vancia en relación con la estructura creadora de las ausencias, es decir, 
de aquellas necesidades terrenas solicitadas a través de seres numino- 
sos para resistir la dominación que el Estado ejerce sobre los sujetos 
sujetados a los diversos dispositivos que moldean la forma de pensar, 
significar, ejercer y resistir el poder. 

Es preciso señalar que los símbolos (bastón de mando, la imagen de 
algún santo, virgen o mártir) y su significado, al ser utilizados por los 
líderes de los grupos sociales adeptos a la religión popular indígena en 
contextos ajenos al sagrado, devienen novedosas formas de tratar de 
solucionar la vida material desde parámetros de tipo comunal propios 
de su cosmovisión. 


De insurrecciones electorales a la construcción 
de instituciones. El caso de Huehuetla. 


Datos contextuales 


El municipio de Huehuetla se ubica en la sierra nororiente del estado de 
Puebla: colinda con el estado de Veracruz; y con el municipio de Olinta, 
Tuzamapan de Galeana y Caxhuacan, del estado de Puebla. Este lugar 
es conocido por ser el corazón del Totonacapan. En totonakú este lugar 
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recibe el nombre de Kgoyomal Chuchut, y es considerado un sitio sa- 
grado donde mora el dios de los totonacos. 

Desde la ciudad de México hasta Huehuetla, el traslado en auto- 
móvil dura alrededor de ocho horas. Su clima tropical, las montañas y 
barrancas hacen de este lugar un hermoso sitio. Contrasta la pobreza, 
desigualdad y violencia que enmarcan todas las prácticas sociales, eco- 
nómicas, políticas y religiosas. 

El municipio de Huehuetla cuanta con las siguientes comunidades: 
Cinco de Mayo, Chilocoyo el Carmen, Francisco I. Madero, Chilocoyo 
Guadalupe, Leacaman, Lipuntahuaca, Ozelonacaxtla, Putaxcat, Xonal- 
pu, Putlunichuchut (Vista Hermosa), Chilocoyo Guadalupe, Kuwit- 
Chuchut y la cabecera municipal, Huehuetla. Cada localidad cuenta 
con sus mayordomos, santo patrón e imágenes que resguardan el espa- 
cio social-sagrado. Como resultado de lo político administrativo, es la 
cabecera municipal donde se encuentran los santos más importantes, 
prestigiados y poderosos. Al mismo tiempo, son aquellos a quienes ser- 
virles otorga capital político y social. 


La historia política 


La sierra norte de Puebla es compleja; se caracteriza por los intensos 
movimientos de campesinos e indígenas en reclamo de mejoras mate- 
riales para sus comunidades. Altas tasas de monolingilismo y rezago 
educativo, abusos de parte de caciques mestizos e indígenas incremen- 
taron el conflicto interétnico entre nahuas, totonacos y mestizos. 

Durante los sesenta del siglo pasado, un grupo de evangelizadores 
perteneciente a la teología de la liberación se establecieron en Huehuet- 
la. Ahí formaron las primeras comunidades eclesiales de base. Inicia- 
ron el trabajo doctrinal desde la perspectiva de la inculturación litúrgi- 
ca, enseñaron a leer y escribir a algunos hombres que después fungían 
como catequistas y alfabetizadores. 

Su trabajo pastoral tendría frutos años después, cuando llega a la 
región una oficina del Instituto Mexicano del Café. La aparición de esta 
institución del Estado, aunada a la estructura doctrinal, sirvió como 
base organizativa para que los indígenas productores de café buscaran 
mejoras en su vida material mediante la venta de dicho producto. 
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Para 1980, debido a la caída de los precios del café a nivel internacio- 
nal, sumada a diversos abusos cometidos por los caciques de la región, 
los pobladores de la zona vivieron una acentuada crisis económica. El 
clérigo de la parroquia se encargó de organizar a las comunidades ecle- 
siales de base; buscó ayuda con profesores de la Universidad Autónoma 
de Puebla, además de conseguir el respaldo del consejo de ancianos de 
Huehuetla. 

Es fundamental señalar que durante las elecciones federales de 1988 
para elegir a presidente de la república, nace el Partido de la Revolución 
Democrática (PRD) para confrontar al Revolucionario Institucional. En 
ese contexto de convulsión social en la capital de la república y en diver- 
sos puntos de México, al año siguiente, por intercesión del párroco de 
Huehuetla, llegan representantes del PRD a la sierra norte. 

Con las comunidades eclesiales de base organizadas, luego de haber 
obtenido el aval del consejo de ancianos, deciden competir en las elec- 
ciones a presidente municipal en 1989, fecha en la cual se dice nace la 
Organización Independiente Totonaca (orr). El clima electoral fue mar- 
cado por la violencia. Finalmente, a través de los asesores y mediante la 
vía legal institucional, obtienen el triunfo. Para ratificar este triunfo, en 
el escenario de la comunidad el consejo de ancianos entrega el bastón 
de mando que porta el santo patrón de Huehuetla: el Divino Salvador. 

Así, con el amparo y la protección del santo patrón, los indígenas 
totonacos se hicieron cargo de la administración pública local durante 
tres gestiones consecutivas. Esto es, obtuvieron el triunfo en las urnas 
en 1989, 1992 y 1995. Para 1998, pierden la elección y por ende el ayun- 
tamiento. Los ancianos retiran el cetro de la oficina del presidente mu- 
nicipal para colocarlo dentro del nicho del Divino Salvador. 

Desde entonces el bastón de mando no ha sido entregado a ningún 
presidente municipal, ya que, desde esta perspectiva, no representan los 
intereses comunitarios. Es decir, el bastón de mando funge como un 
símbolo para legitimar el poder otorgado por el pueblo para que sea el 
candidato electo quien sirva a los ciudadanos. 

La cercana relación de la orr con las comunidades eclesiales de base 
y éstos a su vez, con el consejo de ancianos ha llevado a que, después 
de 1998, dicha asociación civil haya perdido el prestigio ante diversos 
sectores del lugar. No obstante, casi todos ellos concuerdan en la forma 
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en que estructuran su pensamiento en relación con el vínculo sagrado 
que los une con la tierra a partir de su santo patrón. 


La creación de institución y la intermediación 
del proyecto comunitario-sagrado 


Con la llegada del proyecto de la ort al poder local, se buscó generar un 
modelo educativo acorde a sus saberes culturales. Para ello, se imple- 
mentó un bachillerato con una perspectiva no occidentalizada. Sus cur- 
sos y enseñanzas están dirigidos a revitalizar la lengua, las danzas y la 
forma de concebir el mundo según los esquemas culturales totonacas. 
Posterior a ello, buscarían crear un centro de estudios universitarios 
que de alguna forma complementaria el nivel inmediato anterior. 

El resultado fue la creación del CesikGoyom, bachillerato incorpo- 
rado a la BUAP, en 1994. Es importante señalar que en ocasión de la fiesta 
patronal los alumnos del esta institución participan con danzas propias 
de la zona. Es decir, existe un vínculo directo entre la institución y la 
práctica religiosa comunitaria. Una de las promotoras de este proyecto 
fue una abogada asesinada en 2003. Algunas personas aseguraban que 
ella sería presidenta municipal. Lo cierto es que este crimen culminó la 
exigencia de justicia que años atrás habían sostenido los totonacos con 
respecto a los mestizos. 

De tal manera que para 2004 se crea el Juzgado Indígena. A la ce- 
remonia de apertura e inauguración, asistieron algunos personajes de 
la vida pública local, así como el gobernador de Puebla. Al encargo del 
despacho le fue entregado el bastón de mando como símbolo y legiti- 
midad del cargo que le fue conferido. Es decir, mientras se realiza una 
ceremonia pública de índole del Estado, la comunidad resignifica el uso 
del poder local y legitima a una nueva autoridad con un símbolo con- 
siderado sagrado que, en el caso ahora señalado, representa una autori- 
dad sagrada, pues la impartición de justicia, al igual que la administra- 
ción del bienestar público es percibida como parte del ámbito sagrado. 

Debido al permanente clima de conflicto que impera en Huehuet- 
la, en 2006, el gobierno del estado de Puebla decretó la creación de la 
Universidad Intercultural del Estado de Puebla. Con ella se bloquea el 
proyecto comunitario educativo iniciado en 1994. El modelo que privi- 


FLORENTINO SARMIENTO TEPOXTÉCATL 


legia la interculturalidad fue confrontado con el proyecto escolar occi- 
dental con la creación de un campus universitario a distancia en 2013. 
Con ello, la participación comunitaria que buscaba la interculturalidad 
queda con algunas trabas. 


Aspectos religiosos de la vida comunitaria 


A partir de la llegada de la teología de la liberación a la zona, se realiza- 
ron cambios en la forma de concebir lo sagrado. Desde mi perspectiva, 
corresponden al ámbito formal de la institución católica y a algunos 
reducidos grupos sociales de las comunidades eclesiales de base. 

Es posible hablar de una reelaboración simbólica de algunos de los 
símbolos totonacas. Los más evidentes y quizá menos profundos son 
los manifiestos en el interior del templo erigido en honor al Divino Sal- 
vador. Como primer punto resaltan dos basamentos piramidales cons- 
truidos dentro del templo. Uno se halla cerca de la principal puerta de 
acceso al costado derecho; sobre él, se encuentra la Virgen de Guadalu- 
pe; al pie se observa una escuela de Juan Diego. El otro basamento está 
colocado detrás de la mesa de sacrificios; destaca el tamaño monumen- 
tal que sustituye al altar mayor; en la cúspide se encuentra el nicho del 
Santo Patrono. 

En los costados, al inicio de la cúpula del altar mayor, se observan 
leyendas escritas en totonaco y español: “Dios también es totonaco”. 
Además, debajo del altar de las diferentes imágenes de santos, es posible 
observar el símbolo del movimiento nahua: el ollin. Las vírgenes visten 
al estilo de las mujeres totonacas; los santos varones lo hacen como lo 
marca la simbología católica. 

Ahora bien, aquellos símbolos que han escapado al control de los 
sacerdotes de la teología de la liberación mantienen en cierta medida 
su vínculo con la cosmovisión indígena. Según la fecha calendárica, la 
imagen se coloca al pie del altar mayor para recibir especial culto. Le 
son ofrendadas las cosechas de la temporada, al mismo tiempo que le es 
colocado un collar de chiles, frutas o semillas. 

En las casas, pueden observarse los altares familiares con las imáge- 
nes del Divino Salvador, lo mismo que de diversos santos y vírgenes. En 
ocasiones festivas, al santo se le ofrece alimento antes que a cualquier 
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invitado. Después de un tiempo considerado, se sirven los alimentos al 
resto de los presentes. Al término del convite se da paso a la llamada 
“huapangueada”. Es decir, se baila huapango toda la noche, hasta que 
salen los primeros rayos del sol. 

Durante todo este tiempo, además de bailar y permitirse la socia- 
lización para escoger pareja o reafirmar los lazos sociales, es posible 
entablar diálogos sobre situaciones de la vida pública de la comunidad. 
En tiempos electorales, son los candidatos y partidos políticos el tema 
central de las pláticas de los adultos. 


La construcción de hidroeléctricas en la zona 


Desde 2011, se anunció la construcción de diversas plantas generadoras 
de electricidad en la sierra norte del estado de Puebla. Desde entonces 
a la fecha, los pobladores de los municipios serranos se han organizado 
para impedir los llamados “proyectos de muerte”. Han sido nombrados 
de esta forma, porque se plantea reorganizar la geografía humana dis- 
persa para concentrar los asentamientos en ciudades rurales; en tanto 
que, en algunos casos, poblados serían inundados para dar paso a pre- 
sas, a ríos desviados de su curso y a la explotación de gas y petróleo a 
través del método del fracking o fractura hidráulica. 

El caso que obtuvo mayor atención entre los sectores académicos 
y de movilización social fue el de Olintla, municipio creado a partir 
de una escisión de Huehuetla. En la comunidad de Ignacio Zaragoza, 
perteneciente a Olintla, opositores al proyecto fueron retenidos en la 
comunidad, amenazados por intentar frenar la maquinaria que inicia- 
ba sus trabajos; señalan haber sido víctimas de intimidación. 

A la fecha, se ha constituido un frente de diversas poblaciones na- 
huas y totonacas, que a su vez agrupa a otras tantas organizaciones so- 
ciales, campesinas y políticas que buscan frenar estos proyectos. Han 
impulsado consultas ciudadanas, amparos colectivos, foros de discu- 
sión y, al mismo tiempo, han realizado los mismos rituales hacia sus 
seres numinosos. No obstante, el contenido es dirigido hacia la protec- 
ción de la comunidad, del medio ambiente y del establecimiento de la 
paz y tranquilidad para las familias de estas comunidades. 
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Detalle del interior de la iglesia de San Salvador, Huehuetla. 
Fotografía del autor, agosto 2013 
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Juzgado indígena. Fotografía del autor, 2013. 
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El parque temático en Cholula 
Datos contextuales 


La región centro del estado de Puebla se caracteriza por su crecimiento 
urbano e industrial; al mismo tiempo provoca la disminución de zonas 
de cultivo y la incorporación de poblaciones de origen indocolonial a 
nuevas dinámicas desde sus prácticas socioculturales centenarias. Las 
desigualdades económicas se han acentuado en la zona, pues hay zonas 
valuadas en dólares, y al mismo tiempo, a pocos metros se ubican asen- 
tamientos humanos en completa pauperización. 

Además, uno de sus principales atractivos de parte de inversionistas 
es la alta concentración industrial en la zona. Ahí se ubican industrias 
metalúrgicas, automotrices, textiles, de calzado, de alfarería y otras 
más. Al mismo tiempo, la atracción de fuentes de empleo de diversos 
puntos de la república mexicana se complementa con la fuerte oferta 
educativa de las más de 60 universidades. 

Otro sector de principal importancia y que resulta ser uno de los 
principales actores en este caso particular, es el turismo. Cholula, al 
igual que sus comunidades, es un atractivo para los viajeros. El basa- 
mento piramidal coronado por el santuario dedicado a la Virgen de 
los Remedios es su mayor fuente de turismo. De ahí el interés en de- 
sarrollar un parque temático en las faldas “cerro hecho a mano”. Cabe 
mencionar que dicho santuario recibe mantenimiento de parte del Ins- 
tituto Nacional de Antropología e Historia (INAH), pero sobre todo, de 
los feligreses que reciben a la Virgen “peregrina” en sus poblaciones. 
Así, las escalinatas están divididas y organizadas para que a todos los 
pueblos participantes puedan recibir a la imagen, que no son todos los 
que componen la antigua región de Cholula, o el equivalente al hueyal- 
tepetl prehispánico. 

La región está integrada por los siguientes municipios: San Pedro 
Cholula, San Andrés Cholula, Santa Isabel Cholula, Coronango, Juan 
C. Bonilla, Cuautlancingo, Xoxtla, San Gregorio Atzompa, Ocoyucan, 
Tlaltenango y Puebla capital. De ellos se desprenden más de 100 comu- 
nidades de matriz cultural indígena. 
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Aspectos religiosos de la vida comunitaria en la región 


En este subapartado, presentaré las generalidades respecto a las formas 
de organización social, cosmovisión y organización festiva que de algu- 
na manera puede ser generalizable para la región. Si bien es cierto que 
trabajos como los de Guillermo Bonfil Batalla y Mercedes Oliveira de- 
muestran la complejidad y diversidad de estos pueblos, estas investiga- 
ciones servirán de marco para señalar en qué concepción del mundo de 
la comunidad, en términos microsociológicos, se basa la organización 
social (sistema de cargos), la estructuración de las fiestas y los mitos en 
relación a la fundación de los pueblos y vínculos efectivos entre el santo 
patrón y la población, pues cada asentamiento humano tiene su propia 
complejidad organizativa. Para ello se retoman tres ejemplos: San Pe- 
dro Cholula, San Bernardino Tlaxcalancingo y San Juan Cuautlancin- 
go. El primero deviene como un caso sui generis por la forma circular 
en que se organiza la festividad y se estructura la vida comunitaria. 
Para ser fiscal, debe esperarse a que el cargo llegue a su barrio, y esto 
supone un mínimo de diez años; para ello, debió haber realizado los 
cargos de menor rango con antelación. El caso de Tlaxcalancingo es 
peculiar, porque ahí existen 16 fiscales y otra cantidad similar de ma- 
yordomos; todos los barrios se estructuran alrededor de la iglesia. Hay 
un rigor extremo en la apertura para recibir un cargo, así como para 
su realización, compartida con diversas comunidades de la región. Por 
último, en Cuautlancingo se observa la contraparte a esa esquemática 
verticalidad en el ascenso a los cargos de mayor importancia; es de- 
cir, para ocupar los puestos de fiscal o mayordomías de importancia es 
necesario ser reconocido por la comunidad o provenir de una familia 
reconocida, además de tener el suficiente capital económico para sol- 
ventar los cuantiosos gastos. 

El símbolo que distingue a los mayordomos y fiscales será el bastón 
de mando o cetro. Es común que en el remate del cetro se ubique la 
imagen del santo, virgen o cristo al que se le sirve. Las mujeres llevan 
un cetro de menor tamaño o un plato con el remate de dicha imagen. 
También existen estandartes que son llevados por mujeres. Ése es su 
símbolo de autoridad. 
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Los altares familiares o domésticos se encuentran en muchas de las 
comunidades. Son espacios donde se piensa que habitan las imágenes 
de bulto de la devoción familiar. Estas imágenes, al mismo tiempo que 
las del templo del lugar y los bastones de mando, se cree que tienen vida 
propia, con capacidad de generar el bien y el mal, según el tipo y calidad 
de servicio que reciben. 

Las imágenes de los templos tienen dones especiales, muy propios, 
que rebasan las capacidades de las imágenes de los altares familiares. 
En el caso de los santos patrones, es preciso que reciban una adoración 
muy particular, de lo contrario pueden causar daños a una persona o a 
toda la comunidad. Al ser los protectores de los pueblos, se piensa que 
tienen la capacidad de transformar la vida material. 

Además de todos los santos patrones, la Virgen de los Remedios y 
sus imágenes son concebidas como de mayor importancia dentro de 
la religión popular indígena en la región. La patrona de Cholula tie- 
ne a sus pies una víbora; en la imaginería popular, se piensa que esa 
serpiente cuida el santuario y todas sus pertenencias. Su festividad es 
realizada el 8 de septiembre, colaboran diversas comunidades y grupos 
de personas. Todos acuden con sus símbolos de poder comunal: el cetro 
o bastón de mando. En total son 42 comunidades las que reciben o al 
menos forman parte de la planeación de visitas. 

En otro sentido, los vínculos que mantienen las manifestaciones 
religiosas con las instituciones formales son la Iglesia católica y los 
ayuntamientos. Con la primera, colaboran, comparten espacios y sím- 
bolos, aunque no así los significados. Es pertinente mencionar el caso 
del presbítero Amador Tapia, quien estuvo al frente del decanato cho- 
lulteca durante más de 25 años. Diversos mayordomos —así como me- 
dios de comunicación locales— dan cuenta de la intromisión que este 
personaje realizó para desestructurar la organización de los barrios en 
San Pedro Cholula; otros más lo señalan como responsable de abusos 
de poder y de haberse confabulado con el gobierno del estado en el caso 
aquí abordado.: 


3 Vid.: a) http://www.milenio.com/region/Piden-sacerdote-Amador-Tapia-Cholula_0_2513753 
74.html 

b) http://www.periodicocentral.mx/2014/municipio/exigen-mayordomos-salida-del-cura-de- 
cholula-por-defender-a-las-autoridades-en-la-expropiacion-de-tierras 


FLORENTINO SARMIENTO TEPOXTÉCATL 


Con los ayuntamientos, se limita a un intercambio de dones: per- 
misos y apoyos para festividades, a cambio de apoyo electoral, y vice- 
versa. Tal es el caso de las relaciones entre líderes religiosos populares 
y representantes de la administración pública, quienes han colaborado 
de manera sistemática y sin conflictos, con excepción de algunos casos 
aislados vinculados a diferencias personales y no de tipo religioso. 


El conflicto del parque temático 


En julio de 2014, se anunció la construcción de un parque al pie del 
Santuario de los Remedios, vía expropiación de tierras para cultivo de 
propiedad privada. La afectación abarca territorio del municipio de San 
Pedro Cholula y San Andrés Cholula. No obstante, puesto que los te- 
rrenos están cercanos al santuario de la Virgen de los Remedios, las 
42 comunidades que reciben su visita de alguna manera terminaron 
involucrándose. 

Las manifestaciones públicas en repudio del proyecto del goberna- 
dor de Puebla, respaldado por los presidentes municipales, eran más 
evidentes. En San Andrés Cholula, el alcalde fue presionado hasta que 
se vio obligado a firmar un documento en el que se comprometía a no 
apoyar la construcción del parque; por la tarde del mismo día, median- 
te sesión de cabildo, formalizó la construcción del parque. Molestos, 
los pobladores —entre ellos personas cercanas a las manifestaciones 
religiosas populares— amenazaron con tomar el cabildo de ambos mu- 
nicipios. 

En San Pedro Cholula, el 31 de agosto, durante la Procesión de los 
Faroles, el presidente municipal fue expulsado de dicho acontecimiento 
por un grupo de mayordomos. Los insultos y gritos no se hicieron espe- 
rar. El asunto fue mediado y no pasó a mayores. 

Se dio el anuncio que el 6 de octubre comenzaría la construcción del 
parque. La organización e indignación ciudadana estaba en su máximo 
punto, pues apenas meses atrás se registró un enfrentamiento entre po- 
licías y habitantes de una comunidad cholulteca; el saldo fue un niño 


c) http://www.metropolitanopuebla.com/noticia.php?id=653 
d) http://www.pueblaonline.com.mx/index.php?option=com_contentsview=articlesid=9371:arq 
uidiocesis-de-puebla-confirma-rebelion-de-curas-8catid=57:estado8Itemid=72 
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muerto, varios heridos de gravedad, así como diversos detenidos. Los 
fiscales y mayordomos, apoyados por el grupo Círculo de Defensa del 
Territorio, llamaron a una misa rogativa para evitar la destrucción de la 
zona arqueológica, según sus propias consideraciones. 

La intención fue llevar la misa en recorrido por los terrenos afec- 
tados y solicitar que se evitara la inminente expropiación. Para ello, 
comisiones de dos y tres personas salieron buscando a los 42 grupos de 
cada población para solicitarles su participación en la misa rogativa y 
posterior procesión; deberían acudir, en la medida de lo posible, con su 
santo patrón, así como su bastón de mando. 

El 5 de octubre se efectuó la misa rogativa, lo mismo que la pro- 
cesión. No obstante, a pesar de los contenidos religiosos, la actividad 
se realizó con fines contestatarios, parafraseando a Albert Hirschman, 
para tomar la voz y con ello formar parte del movimiento contestatario 
del centro de Puebla. Algunos cálculos señalan que asistieron más de 
5 000 personas, diversos santos patrones, así como mayordomos con 
sus bastones de mando. 

Al día siguiente, instalan un campamento frente a la presidencia 
municipal de San Andrés y clausuran la alcaldía. Por la noche, llega 
un grupo de policías para desalojar las inmediaciones del inmueble. 
Al percatarse del cuerpo policiaco, se solicita apoyo de los sacristanes y 
del campanero de la parroquia de San Andrés Cholula para repicar las 
campanas, con la finalidad de llamar a la población y evitar el desalojo. 
En esa noche detuvieron a cuatro personas: el líder del movimiento de 
resistencia y su hijo; dos hermanos que intentaron alertar al pueblo. 


Procesión-manifestación. Fotografía de Luis Colchado, 5 de octubre de 2014. 
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Días después, los presidentes municipales y parte del gobierno del 
estado anunciaron la cancelación definitiva del parque. Lo anterior fue 
recibido como un triunfo de parte de los movimientos sociales y de 
resistencia en contra del gobierno poblano. 

No obstante, hasta febrero de 2015, los detenidos en octubre de 2014 
aún continúan en la cárcel. Los trabajos para comenzar la construcción 
del parque ya han iniciado. La organización de resistencia en contra del 
parque continúa. Han vuelto a llamar a una nueva misa rogativa en es- 
pera del milagro que pueda detener al gobernador Rafael Moreno Valle. 


Reflexiones finales 


Este texto abordó la forma en que la religión popular indígena desem- 
peña la posición de subalterno frente a los intereses del Estado, donde 
los actores sociales utilizan contradispositivos de tipo sagrado para eje- 
cutar su resistencia mediante actos simbólicos que el Estado tolera. 

Los casos presentados muestran cómo los actores sociales adeptos 
a la religión popular indígena responden ante situaciones y escenarios 
de conflicto en contra del Estado y de políticas de gobierno que no con- 
templan mecanismos de participación ciudadana para la toma de deci- 
siones. 

La respuesta diferenciada en el uso de los símbolos sagrados para 
combinarlos durante el proceso de legitimación institucional formal es 
la diferencia en los dos casos presentados. Es decir, la protesta silenciosa 
sin un vehículo para incidir en el nivel institucional o en los tomadores 
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de decisión parece un acto simbólico sin eficacia. En cambio, cuando 
los símbolos sagrados legitiman las instituciones del Estado, se abren 
espacios para negociar algunos aspectos concernientes a la vida de los 
actores sociales. 

Por otro lado, es posible discernir sobre la sacralización de las vo- 
luntades individuales versus la sacralización de las voluntades políticas 
del pueblo. Esto es, destaca la instrumentalización de la política y la 
religión basada en el uso de imágenes de santos y vírgenes en activi- 
dades protestas o de legitimación política; en cambio, los representan- 
tes gubernamentales permiten el uso de símbolos sagrados en espacios 
institucionales siempre que no contravenga los proyectos contemplados 
para su desarrollo. 

Los dispositivos que configuran la religión popular indígena repro- 
ducen y dotan de sentido a la vida de sus adeptos, es decir, la orga- 
nización social basada en el sistema de cargos; los mitos fundadores 
o de transmisión oral de las características sobrenaturales por las que 
inciden sobre la vida material seres numinosos y, por último, el siste- 
ma festivo que aglutina la organización social y aquellos pensamientos 
trascendentes del ser humano que permiten creer en algo para efectuar 
un gasto suntuario en su honor. Estos dispositivos, a la luz de su papel 
de subalterno, sugieren el tipo de dominación ejercida por los disposi- 
tivos institucionales. 

De esa manera, la propia formación del axis mundi microcomunal 
escapa a la mirada macroestructural, lo cual podría explicar la deficien- 
te capacidad para enfrentar asuntos públicos, de manera que trascienda 
los límites de propia comunidad. Se trata de un “intercambio de dones” 
siempre desfavorable al ciudadano-feligrés; cliente-ciudadano. 

El uso de los símbolos sacralizantes de la política, conjugado en el 
marco del ejercicio de la institucionalidad, en la construcción democrá- 
tica, genera inéditos comportamientos sociopolíticos que dotan de sen- 
tido y estructuran nuevas formas de relación política basadas en añejas 
prácticas religiosas. 
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Planteamiento del problema 


Boaventura de Sousa explica cómo cambia enormemente la perspectiva 
de los problemas mundiales dependiendo desde qué lugar se observen, 
al punto que pareciera que se describen mundos totalmente distintos. 
Así, por un lado, las preocupaciones de quienes están más cerca de las 
clases y grupos dominantes giran en torno a temas como la crisis fi- 
nanciera; mientras que, por otro lado, quienes están más cerca de los 
grupos oprimidos, se preocupan por cuestiones como el problema 
medioambiental, los campesinos, y las mujeres (De Sousa 2011: 12).? 

Parto de esta premisa porque, como bien señala el mismo autor, 
actualmente vivimos en un tiempo de preguntas fuertes y respuestas 
débiles. Desde el siglo xIx, la ideología hegemónica ha conducido a la 
humanidad por los caminos de una visión utópica del futuro llamada 
desarrollo; sin embargo, esta visión parece un sueño lejano para la ma- 
yoría de la población (habitantes de los llamados países subdesarrolla- 
dos), y las probadas de dicho desarrollo no traen dignidad a la vida de 
estas personas. 

Mientras tanto, las personas se dan cuenta de la contradicción que 
existe entre la urgencia de los cambios y la transformación civilizatoria 
necesaria para lograrlos (de Sousa 2011: 14). Esto puede ejemplificarse 
con el caso de la desaparición de 43 estudiantes de la Escuela Normal 
Rural de Ayotzinapa, el 26 de septiembre de 2014,* pues vemos en el 
trasfondo del discurso popular una necesidad de un cambio profundo. 
En las diversas marchas que se han realizado, además de demandarse la 
aparición con vida de estos jóvenes, se acusa al Estado como principal 
responsable.* ¿Por qué acusar al Estado (que es un concepto), más allá 
de a los responsables directos? No quiero decir que no se busque des- 


? De Sousa llega a esta conclusión respecto a las distintas perspectivas de los problemas mundiales, 
comparando las discusiones que se dieron en 2011 en dos foros de discusión internacionales: Foro 
Social Mundial, realizado del 6 al 11 de febrero en Dakar (Senegal), donde se discutieron temas 
como governance, estabilidad, gobernabilidad, estados débiles, tráfico, terrorismo, medio ambiente, 
campesinado, mujeres y los “conocimientos otros” (no sólo los conocimientos occidentales). El 
otro fue el Foro de Davos (Suiza), que se efectuó del 27 al 31 de marzo y donde se discutió una crisis 
especulativa del dólar contra el euro. 

° Fuente: http://www.excelsior.com.mx/nacional/2014/11/07/991208 

1 Véase http://www.animalpolitico.com/blogueros-blog-invitado/2014/10/28/iguala-por-que-fue- 
el-estado/ 
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lindar responsabilidades hacia personas concretas, pero en mi opinión 
personal, la consigna “Fue el estado” significa la conciencia acerca de 
que el problema de fondo va más allá de un grupo político, de funcio- 
narios corruptos o del crimen organizado; el problema de fondo es más 
profundo y se necesita de un cambio más radical que sólo encarcelar a 
los culpables. A esto se refiere Boaventura de Sousa con “la urgencia de 
los cambios y la transformación civilizatoria que se requiere” (De Sousa 
2011: 14). Pueden no existir muchas alternativas para esta transforma- 
ción que demanda la humanidad; es tan difícil imaginar el fin del capi- 
talismo como que este sistema exista eternamente (De Sousa, 2011: 12), 
pero autores como Boaventura de Sousa, Edgar Morin, Efraín Hernán- 
dez “Xolocotzi” y Daisaku Ikeda, entre otros, han dedicado sus vidas al 
esfuerzo de plantear el camino para esas alternativas. Corresponde aho- 
ra a nuestra generación de jóvenes investigadores el siguiente turno en 
esta carrera de relevos y continuar trabajando por un futuro resiliente." 

Este trabajo, de carácter más propositivo pero apoyado en mis in- 
vestigaciones realizadas en los últimos siete años en la región de los 
volcanes Popocatépetl e Iztaccihuatl, es una reflexión acerca de la pro- 
blemática entre los grupos campesinos e indígenas; es decir, lo que se 
mencionó como grupos oprimidos, y la hegemonía. Abundar sobre este 
tema tiene un objetivo: proponer una alternativa que vislumbre un fu- 
turo de esperanza para los habitantes del territorio mexicano y a la vez 
nos de las pautas para un trabajo arduo en el presente, pues el futuro no 
se puede predecir, pero sí construirse. 


¿Diálogo de saberes con quién?* 


Como ya se mencionó, las perspectivas de la problemática mundial 
pueden ser muy distintas según desde dónde estemos observando. Qui- 
zás haya una infinita diversidad entre estas perspectivas, pero ninguno 
puede quedarse cada quien con la suya creyendo que es única y absolu- 


5 El concepto resiliencia se desarrollará a lo largo del texto, pero provisionalmente podemos decir 
que es la capacidad humana de asumir con flexibilidad situaciones límite y sobreponerse a ellas. 

6 Para profundizar sobre cómo se ha desarrollado el concepto de diálogo de saberes en México, 
véase Argueta (2011) y Toledo (2008). 
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ta. Si deseamos construir un mundo digno para todas las personas, es 
necesario comenzar por el camino del diálogo. 

En este sentido, el diálogo debe hacerse entre los grupos oprimidos 
y la hegemonía; tomaremos a los pueblos de tradición indígena por ser 
poseedores de esos otros conocimientos o saberes con los que la hege- 
monía, o los grupos que ejercen el poder y tienen injerencia sobre las 
políticas con que se conduce el país deberían emprender diálogos. 

Edgar Morin afirma que los pueblos indígenas son nuestras madres y 
nuestros padres, nuestras hermanas y hermanos, depositarios de nume- 
rosas verdades esenciales que nosotros ya no poseemos y que podría- 
mos recuperar si, en lugar de despreciarlos, supiéramos intercambiar y 
recibir lecciones de ellos (Morin 2011: 75). 

Los pueblos que habitan en el territorio mexicano son diversos. No 
son sólo pertenecen a la tradición cultural mesoamericana, existen mu- 
chas tradiciones que trascienden las fronteras, pues su identidad e histo- 
ria se remonta a miles de años antes de la creación de los estados nación 
con los que ahora lidian y los cuales reclaman su pertenencia para resal- 
tar el folklor, pero la ignoran cuando se necesita justicia. Morin los defi- 
ne como micronaciones, en donde las más grandes están formadas por 
miles de individuos y las más pequeñas por centenares (Morin 2011:75). 

Pero son similares en cuanto a su historia frente a la hegemonía; 
por esa razón, comparten el estigma de la pobreza ante los ojos de los 
valores capitalistas, aunque quienes se han adentrado a comprender a 
profundidad sus culturas piensan lo contrario. 

La situación de estos pueblos se diversifica desde si son campesinos 
o no (pues existen las tradiciones de cazadores-recolectores), hasta la 
región, la lengua o la etnia a la que pertenecen. De esta manera, en Mé- 
xico existen pueblos que aún conservan prácticas de nomadismo en su 
vida ritual —como los huicholes y su peregrinación al desierto de Wi- 
rikuta para recolectar el peyote—, pero también otras que ya ni siquiera 
se identifican como indígenas ni conservan una lengua autóctona, y 
además viven un proceso conocido como la nueva ruralidad latinoa- 
mericana, donde es difícil separar lo urbano de lo rural; sin embargo, 


7 Incluso existen las comunidades transnacionales, donde los migrantes reconstruyen la comuni- 
dad en otro país al que emigran y, en muchos casos, hasta siguen sosteniendo económicamente la 
vida festiva de sus comunidades de origen. 
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mantienen una vida ritual que esconde secretos de sabidurías ancestra- 
les. Estos secretos se encuentran dispersos entre todos los aspectos de 
su vida, por eso es que se mantienen vivos, pues, si fueran fácilmente 
identificables, ya habrían desaparecido desde hace cinco siglos.* 

Estas tradiciones han sido derribadas y ya en el suelo, pisoteadas 
una y otra vez, lo que denigra sus expresiones culturales como “ig- 
norancia” y “superstición”, al grado que muchas veces son los propios 
miembros de esas culturas los que la niegan. Sin embargo, se mantienen 
vivas porque se trata de un sistema de pensamiento complejo, que res- 
ponde a la necesidad de comprensión del entorno para la supervivencia 
y reproducción de las comunidades que habitan en él; también se debe 
a que está guardado en la memoria cultural de los pueblos, en su vida 
ritual, en su tradición oral y en una multitud de los aspectos de las vidas 
de las personas. De manera inconsciente, cada persona en su cultura 
aprende los fundamentos de su pensamiento complejo desde que es un 
niño, y los va madurando a lo largo de su vida hasta comprenderlos, 
muchas veces, hasta valorar el patrimonio que representan. Así, la tra- 
dición cultural de estos pueblos siempre resurge, permanece ahí viva 
con una gran fuerza, como si fueran palabras escritas en rocas con un 
buril de fuego, cuyas letras se limpian con la lluvia? en vez de borrarse 
como lo hace la tinta. Ésta es la razón por la que John Berger llamó a 
los campesinos una “clase de supervivientes” (Berger 1979: 239). Quizás 
ese adjetivo debería extenderse también a los indígenas o a los pueblos 
con este tipo de tradiciones culturales de pensamiento complejo basado 
en la sabiduría de la relación del ser humano y su entorno biofísico. 

Daisaku Ikeda es un autor que ha dedicado su vida a promover el 
diálogo como un camino para construir ese anhelado mundo resilien- 
te, y a lo largo de toda su obra puede profundizarse en el porqué de la 


$ En mi investigación de tesis para la maestría, desarrollé una propuesta basada en los planteamien- 
tos de la complejidad de Edgar Morin (1974) para explicar cómo es que en la vida cotidiana de los 
individuos y los pueblos yacen los elementos para que los conocimientos se transmitan, readapten 
constantemente y mantengan vivos a través de las generaciones (Godínez 2014). 

? Esta analogía es tomada del poema “El hijo”, de Mario Benedetti, poeta uruguayo. Un fragmento 
del poema dice: “de haber tenido un hijo/ le habría enseñado a leer/ en los libros y muros/ y en los 
ojos veraces/ y también a escribir/ pero sólo en las rocas/ con un buril de fuego/ de modo que las 
lluvias/ limpiaran sus palabras/ defendiéndolas/ de la envidia y la roña/ y eso aunque nadie nunca/ 
se arrimara a leerlas”. Fuente: http://www.edu.xunta.es/centros/iesribeiralouro/node/469 
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importancia de ese medio, tal como se lee en su poema “Oda a la paz: 
cimiento de la felicidad perdurable”: 


No permanezcan en silencio. 
hablen con valor. 

La paz se propaga 

allí donde resuenan 

las voces en el canto. 

La paz se ahonda 

mediante el diálogo de amistad. 
La paz perdura 

cuando queremos aprender 

el uno del otro.” 


Al principio se mencionaba la urgencia de un cambio profundo. Au- 
tores como Boaventura de Sousa, Daisaku Ikeda y Edgar Morin, coin- 
ciden en ese planteamiento del cual de alguna manera la sociedad es 
consciente, como lo evidencian las protestas por el caso de los estudian- 
tes de Ayotzinapa; pero el cambio en la conciencia abarca a todos, tanto 
a los grupos hegemónicos como a la sociedad en general. En primer lu- 
gar, las sociedades urbanas deben entender el valor de estas comunida- 
des tradicionales. La dignidad humana es lo más importante. Debemos 
parar la denigración de y la discriminación a los pueblos indígenas y, 
como dice Morin, saber intercambiar y recibir lecciones de ellos. 

En su propuesta de paz a la ONU de 2013, Daisaku Ikeda escribió: 


En nuestro mundo, uno de los problemas más graves que 
amenazan la dignidad de incontables personas es la pobreza. 
La tensión predominante de las privaciones económicas se 
exacerba cuando los individuos sienten que su existencia es 


10 Fuente: http://www.daisakuikeda.org/es/poesia-oda-a-la-paz-cimiento-de-la-felicidad-perdura- 
ble.html 

1! Desde 1983, cada 26 de enero, fecha de la fundación de la SokaGakkai Internacional, este autor 
escribe y presenta anualmente a la onu las propuestas de paz, con el fin de brindar una perspectiva 
sobre diversas cuestiones de importancia primordial para la humanidad, y en las cuales se sugieren 
soluciones y respuestas basadas en la filosofía budista. Fuente: http://www.daisakuikeda.org/es/ 
decada-de-los-80-dialogo-por-la-paz.html 
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ignorada, cuando se los enajena y se les niega un rol y un lu- 
gar significativos dentro de la sociedad. Esa es la razón por la 
que es necesario un enfoque social inclusivo, que contemple 
restaurar el sentido de conexión con los demás y establecer 
un propósito en la vida. 

Más allá de cualquier circunstancia, todas las personas po- 
seen de manera inherente una condición de dignidad funda- 
mental, por lo que son, en ese sentido, esencialmente iguales 
y dueñas de posibilidades ilimitadas (Ikeda 2013: 4-5). 


El diálogo que acerca a los pueblos y encamina a la paz es aquel don- 
de todas las partes implicadas se presentan de manera equitativa y su 
voz tiene el mismo peso. El diálogo es infructífero y sólo trae conflicto 
cuando una de las partes es ignorada, como sucedió entre los padres de 
los normalistas de Ayotzinapa, Enrique Peña Nieto y la PGR, donde los 
primeros denunciaron que en la reunión con el presidente “siempre se 
repetía el mismo discurso”. En el diálogo para la paz, todos los actores 
implicados juegan un papel crucial que es plenamente reconocido. 


El contexto que ha impedido el diálogo 


Según Immanuel Wallerstein, el sistema mundo moderno comenzó en 
el siglo xv1, justo con la invasión europea a América, pues gracias a este 
hecho, pudo desarrollarse un sistema económico basado en la movi- 
lidad de los mercados. Este sistema-mundo en constante expansión y 
reconstrucción, a lo largo de los siglos pasó por varias etapas, las cuales 
fueron afectando de maneras distintas a las sociedades que se veían in- 
volucradas en él. Hoy en día, la expansión de dicho sistema ha alcanza- 


2 Véase la nota periodística “Padres de normalistas, molestos con EPN y la PGR porque ‘no hay re- 
sultados”, publicada el 30 de octubre de 2014 en http://aristeguinoticias.com/3010/mexico/padres- 
de-normalistas-molestos-con-epn-y-la-pgr-porque-no-hay-resultados/ 

15 Estas etapas han sido desarrolladas por Wallerstein a lo largo de su obra. Pueden identificarse 
fácilmente en sus cuatro libros sobre El moderno sistema mundial. Así, en el tomo I habla de 
“La agricultura capitalista y los orígenes de la economía-mundo europea en el siglo xvi (Wallers- 
tein 1979); en el tomo II “El mercantilismo y la consolidación de la economía mundo europea, 
1600-1750” (Wallerstein 1984); el MI es “La segunda era de gran expansión de la economía mundo 
capitalista, 1730-1850 (Wallerstein 1998); y finalmente, en el tomo IV, “El triunfo del liberalismo 
centrista, 1789-1914” (Wallerstein 2014). Lo que sucedió a través de estos siglos definió las condi- 
ciones para el siglo xx y posteriormente el xxi. 
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do a todo el planeta y no hay sociedad, por aislada que esté, que escape 
de la enorme presión que la hegemonía ejerce. 

Como un ejemplo muy reciente, está la protesta del niño indígena 
que tenía el papel de soltar una paloma blanca durante la inauguración 
del mundial de futbol en Brasil 2014, pero lo que levantó fue una manta 
que decía demarcagao, haciendo escuchar la voz de protesta de los gua- 
raníes, quienes exigían una nueva demarcación de sus territorios indí- 
genas.“ En la página web de Survival, puede leerse la situación actual 
de lucha de estos pueblos, estudiados por antropólogos como Claude 
Levi-Strauss y Darcy Ribeiro, y que alguna vez se consideraron como 
tribus aisladas y perdidas en medio de la selva y del tiempo: 


Coca-Cola tiene un anuncio con imágenes de sonrientes in- 
dígenas que beben el refresco. Pero la firma se surte del azú- 
car del gigante alimenticio Bunge, que por su parte compra 
caña de azúcar procedente de tierra robada a los guaraníes. 
Un portavoz guaraní declaró: “Coca-Cola debe dejar de 
comprar azúcar a Bunge. Mientras estas empresas se bene- 
fician, nosotros nos vemos forzados a sufrir hambre, miseria 
y asesinatos”.' 


La selva amazónica que antes nos parecía inmensa y sus pueblos 
indígenas lejanos, ahora es pequeña, pues las grandes transnacionales y 
la globalización han reducido el tamaño del mundo, no dejando ni un 
territorio virgen, porque todos ya han sido violados. 

México para nada es la excepción en cometer este tipo de injusticias. 
Son incontables los ejemplos, como todos los que describe Arturo War- 
man en su libro Los campesinos. Hijos predilectos del régimen (Warman 
1972); los disturbios en mayo de 2006 en San Salvador Atenco, Estado 
de México,” donde hubo 110 detenidos; o más recientemente, en la re- 
gión de los volcanes, las protestas por la construcción de un gasoducto 


1 Dicha escena fue censurada de los medios. Al levantar la pancarta, las cámaras inmediatamente 
cortaron la transmisión. Véase http://ea.com.py/nino-guarani-protesto-en-acto-de-inauguracion- 
del-mundial-y-fue-censurado/ 

15 http://www.survival.es/copadelmundo 

16 Véase http://www.jornada.unam.mx/2006/05/05/ 
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en el Popocatépetl, donde los campesinos declararon: “Queremos tierra 
y agua para todos, no morir por dinero”.” 

Quizás una de las más lamentables y visibles de este tipo de historias 
sea la del terrible ecocidio que se cometió contra una de las más ricas y 
diversas fuentes de agua y vida en el mundo, el lugar donde actualmen- 
te se erige la Ciudad de México: 


La Cuenca de México desempeñó un papel protagónico en 
la historia mesoamericana debido, entre otras cosas, a su 
posición central, a su considerable extensión y a la riqueza 
y diversidad de sus ecosistemas. Una séptima parte de su 
superficie era ocupada por un sistema de lagos y pantanos 
que proveían de abundante proteína animal y facilitaban los 
desplazamientos al hombre. A lo anterior se suman su tem- 
peratura benigna, sus densos bosques, la buena calidad de 
sus suelos aluviales con altos niveles freáticos y la magnífica 
repartición de los recursos estacionales. Todo ello contribuyó 
a que, aun antes de la generalización de la agricultura, en la 
Cuenca existieran comunidades de recolectores cazadores de 
vida sedentaria (López 1996: 84). 


Tal era la riqueza de estos lagos que los habitantes podían darse el 
lujo de la vida sedentaria con una economía de recolectores-cazadores; 


17 “Con el ingreso del Ejército a las comunidades del volcán Popocatépetl, el Frente de Pueblos en 
Defensa de la Tierra y el Agua Puebla, Tlaxcala, Morelos emitió un comunicado urgente donde 
pide solidaridad a los pueblos originarios del mundo, pero además advierte que no cederán a la 
represión y culpa a Rafael Moreno Valle Rosas, gobernador de Puebla, de cualquier desgracia que 
pueda ocurrir por este acto violatorio a sus derechos universales. La organización de campesinos 
con presencia en los tres estados que se verán afectados por el Proyecto Integral Morelos (PIM) hizo 
un llamado a “los dignos, a los hermanos del mundo que habitan esta nación, desde el corazón de 
Puebla originaria, de los pueblos del volcán pedimos justicia y solidaridad ante los últimos acon- 
tecimientos en las comunidades en resistencia [...] Los campesinos agremiados a la agrupación 
advierten que este problema no es sólo de Puebla, sino de todo el país. “Nos recuerda que somos 
hermanos que no nos dejamos, que enfrentamos los mismos retos, que somos libres, que tenemos 
derechos, que somos hombres y mujeres dignas y dignos y por ello insistimos no queremos proyec- 
tos que nos matan, que nos sepultan, que nos destierran, que nos despojan de nuestra identidad, 
de nuestra cultura, de nuestra libre determinación”. Por tal razón, se pronunciaron nuevamente 
por el rechazo a la instalación del gasoducto en las comunidades de la región de los volcanes. “No 
queremos gasoducto, no queremos imposición, queremos diálogo, queremos justicia para nues- 
tros presos”, demandaron. Véase http://juezyparteoficial.wordpress.com/2014/05/29/pueblos-del- 
volcan-en-resistencia-al-gasoducto-piden-solidaridad-al-mundo-ante-ingreso-del-ejercito/ 
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pero hoy en día no vemos más que concreto y pilas de basura, donde al- 
guna vez floreció la vida. De ser este el lugar más idóneo para que el ser 
humano tuviera una vida digna, se convirtió en uno de los más nocivos 
por su contaminación, falta de planeación urbana, desigualdad social, 
corrupción y ausencia de sustentabilidad. 

Está claro que el mundo está fuertemente deteriorado, pero ¿cuál 
es la función de los pueblos campesinos e indígenas en medio de esta 
problemática? 

En el hecho de que sus sistemas de pensamiento o culturas estén 
basados en la relación del ser humano con su entorno biofísico está la 
respuesta, pero antes, tomemos en cuenta nuevamente a la historia. 

Durante la mayor parte de la historia de nuestro sistema-mundo 
—e incluso en otros—, la función de los campesinos era la producción 
alimenticia; ellos eran la base de la sociedad y del sistema. De todos 
modos, en esta dinámica de dominación y colonialismo del sistema, 
dicho papel no era reconocido, como lo muestran las investigaciones de 
Margarita Loera sobre los campesinos en el siglo xIx: 


La concepción sobre el indio que venimos analizando no 
ubica al campesino indígena como un trabajador orientado 
hacia el beneficio de otros sectores sociales. O sea, no racio- 
nalizaba su función real en el conjunto socioeconómico del 
momento. Aun escritores como Mariano Otero que critica- 
ban con profundidad los problemas del país, no llegaban a 
captar la necesidad (múltiple y contradictoria) de existencia 
del modelo de vida campesino para los sectores económicos 
dominantes (Loera 1994: 80). 


Ésta era la actitud de los intelectuales, en una época en que la mayo- 
ría de la población del país era rural. Hoy en día, cuando 70% de la po- 
blación es urbana y la agricultura es un negocio controlado por grandes 
empresas de producción intensiva (tomemos en cuenta lo difícil que es 
encontrar en la ciudad de México una tortilla hecha de maíz campesi- 
no, pues el mercado lo dominan harinas comerciales como Maseca y 
Minsa), ¿cuál es la importancia del campesino? 
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La agricultura no requiere necesariamente la existencia de 
campesinos [...] Por razones de orden político a corto plazo 
no utilizan la palabra eliminación, sino el término moder- 
nización. La modernización entraña la desaparición de los 
pequeños campesinos (la mayoría) y la transformación de la 
minoría restante en unos seres totalmente diferentes desde 
el punto de vista social y económico. El desembolso del ca- 
pital con vistas a una mecanización y fertilización intensiva, 
el tamaño necesario de la granja que ha de producir exclu- 
sivamente para el mercado, la especialización en diferentes 
productos de las zonas agrícolas, todo ello significa que la 
familia campesina deja de ser una unidad productiva y que, 
en su lugar, el campesino pasa a depender de los intereses que 
le financian y compran la producción (Berger 1979: 250). 


Los saberes tradicionales y el diálogo infructífero 


Si bien, como dice Berger, actualmente la producción alimentaria mun- 
dial (capitalista) parece no necesitar los campesinos, con su moder- 
nización y desarrollo tecnológico que constantemente saca al merca- 
do fertilizantes, plaguicidas, semillas modificadas, sistemas de riego, 
maquinaria y demás.; este desarrollo tecnológico de la agricultura no 
parece ser la solución a los problemas del hambre en el mundo, y mu- 
cho menos constituye un camino a la dignidad humana. La ética de 
los desarrolladores de semillas transgénicas dice que su trabajo tiene la 
finalidad de crear mejores granos, más grandes, más nutritivos y más 
productivos, para combatir el hambre en el mundo; pero esto sólo ha 
significado una agresión contra la diversidad generada por la agricultu- 
ra tradicional y la extinción de variedades de plantas desarrolladas du- 
rante miles de años, que han dado sustento durante todo ese tiempo a 
muchas sociedades. El hambre y la desnutrición en el mundo no se aca- 
barán por más calcio que adicionen a la maseca, y los “kilos de ayuda” 
que venden en los supermercados no devolverán la dignidad humana 
a las personas que son tratadas como números en una estadística más 
que como personas. Lo que se necesita es precisamente lo que propo- 
nían Daisaku Ikeda, Edgar Morin y Boaventura de Sousa, lo cual John 
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Berger vislumbraba desde 1979: “[Es necesario] que los campesinos lle- 
guen a tener una visión de ellos mismos como clase, y esto implica, no 
su eliminación, sino el que consigan poder en tanto que clase: un poder 
que, al ser asumido, transformaría su experiencia de clase y su carácter 
(Berger 1979: 254). 

Recordemos cómo Ikeda mencionaba que todas las personas poseen 
de manera inherente una condición de dignidad fundamental, por lo 
que son, en ese sentido, esencialmente iguales y dueñas de posibilidades 
ilimitadas. El papel del campesino e indígena en la vía para el siglo xx1 
deberá estar marcado por esa sabiduría ancestral, que Toledo y Bassols 
llamaron “memoria biocultural”, la cual abarca los aspectos más ele- 
mentales de la vida, desde la relación del ser humano con su entorno, 
hasta los ciclos de la vida humana, donde entran campos como la me- 
dicina tradicional. Estas sabidurías están guardadas en la vida ritual, 
en la tradición oral, en las técnicas de subsistencia, en la forma de las 
relaciones sociales y en casi todos los aspectos de sus vidas. A estos co- 
nocimientos, Boaventura de Sousa los llama “epistemologías del sur”. 


Las Epistemologías del Sur son el reclamo de nuevos proce- 
sos de producción, de valorización de conocimientos válidos, 
científicos y no científicos, y de nuevas relaciones entre dife- 
rentes tipos de conocimiento, a partir de las prácticas de las 
clases y grupos sociales que han sufrido, de manera sistemá- 
tica, destrucción, opresión y discriminación causadas por el 
capitalismo, el colonialismo y todas las naturalizaciones de la 
desigualdad en las que se ha desdoblado; el valor de cambio, 
la propiedad individual de la tierra, el sacrificio de la madre 
tierra, el racismo, el sexismo, el individualismo, lo material 
por encima de lo espiritual y todos los demás monocultivos 
de la mente y de la sociedad —económicos, políticos y cultu- 
rales— que intentan bloquear la imaginación emancipadora 
y sacrificar las alternativas (De Sousa 2011: 16).» 


18 El autor aclara que no se refiere a un sur geográfico, sino metafórico, un sur antiimperial, y que 
no es una sola epistemología, sino muchas (De Sousa 2011: 16). 
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En México se han estudiado estas epistemologías desde los trabajos 
de Efraín Hernández “Xolocotzi”* acerca de los sistemas productivos 
de los campesinos tradicionales, hasta estudios como el de Toledo y 
Bassols, quienes actualmente son fundamentales en este tipo de inves- 
tigaciones. Aquellos que realizan este género de estudios —también lla- 
mados “etnoecología”— se han enfocado principalmente en cuestiones 
como la agrodiversidad (abarcando técnicas de producción, diversidad 
de especies para cultivo, entre otros), etnodiversidad y biodiversidad, 
entre los cuales, México destaca como uno de los países poseedores de 
mayor riqueza. 

Por otro lado, la propuesta de quienes trabajamos en el proyecto eje 
de Conservación del patrimonio cultural y ecológico en los volcanes” es 
que estas epistemologías se encuentran también en la memoria cultural 
de los pueblos, reproducida en su vida ritual y en sus relaciones socia- 
les, económicas y políticas internas, es decir, en todos los aspectos de 
sus vidas cotidianas. El éxito de la preservación de estos conocimien- 
tos complejos resistiendo durante tanto tiempo yace en su flexibilidad 
para reconfigurarse al presente en el que viven, además de que han sido 
fundamentales para la reproducción de la vida de estos grupos y sus 
entornos. El esquema de calendarios de ciclo agrícola que desarrollé a 
partir de mis investigaciones en la comunidad de San Pedro Ecatzingo, 
ubicada en el Estado de México a las faldas del Popocatépetl, puede 
ejemplificarlo; esto es porque allí puede observarse cómo se compagi- 
nan en la vida festiva de este pueblo tanto los ciclos del medio ambiente 
como el calendario ritual prehispánico. 

Podemos encontrar ejemplos de cómo operaban esas sabidurías en 
los rituales de los mexicas al lago que registró Durán, respecto a una 
festividad donde se realizaba el sacrificio de una niña en Pantitlán, lu- 
gar donde la laguna tenía un sumidero, pues cuando dejaron de hacerse 
las respectivas ceremonias, por la evangelización, el lugar inmediata- 
mente se deterioró: “El cual sumidero se ha cegado con el mucho lodo 
y cieno, y con haberlo dejado de limpiar, como solían cuando iban a 
hacer este sacrificio” (Durán 1967: 89). 


19 Para conocer acerca de este autor, léase Díaz de León (1998). 
2 INAH-DEH-ENAH, coordinado por la doctora Margarita Loera Chávez y Peniche. 


145 


146 DIÁLOGO DE SABERES PARA LA RESILIENCIA EN MÉXICO 


En mi trabajo de investigación en campo en Ecatzingo, he po- 
dido localizar también estas sabidurías de la relación del ser hu- 
mano con su entorno. Para mí, un ejemplo muy claro es el del uso 
y explotación de los recursos forestales. Para esto, hablaré de un 
campesino llamado Cecilio. Él, como todos los campesinos, tiene 
múltiples ocupaciones, que van desde la agricultura, la cría de ga- 
nado, la práctica como médico tradicional, y sobre todo, la fabrica- 
ción de carbón a partir de los árboles del bosque. Para este último 
oficio, Cecilio guarda conocimientos muy específicos acerca de la 
naturaleza de los árboles, de cómo funciona la leña de cada espe- 
cie, de sus ciclos de vida y, en específico, los de los árboles en rela- 
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Calendarios del ciclo agrícola, religioso católico de Ecatzingo y religioso mesoa- 
mericano (mexicas), superpuestos al calendario gregoriano. El color más oscuro 


representa la temporada húmeda, mientras que el claro la temporada seca. 
Fuente: Godínez (2014: 111). 
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ción a los astros —donde la luna juega un papel primordial, tanto 
en los ciclos de los árboles como en los de la vida humana—, entre 
muchas otras cosas. En diversas ocasiones ha platicado cómo es 
acusado como talamontes por los del Parque Nacional Izta-Popo. 
Afirma: “ellos me acusan de ser talamonte cuando los verdaderos 
talamontes están ahí trabajando como si nada; lo que pasa es que 
ya tienen arreglos”. Sin embargo, el trabajo de Cecilio con el car- 
bón, realmente ayuda a restaurar la vida del bosque, pues la forma 
en que él elige los árboles adecuados para ser cortados y hechos 
carbón, siempre tiene como objetivo la renovación de la vida. Ex- 
plica: “Yo siempre escojo un árbol viejo, que no esté dejando crecer 
a otros más jóvenes, para que, cortándolo, puedan crecer los otros”. 

Otros tipos de árboles que aprovechan para hacer carbón son 
los que los campesinos quieren tirar de sus milpas cuando desean 
cambiar la forma en que la están aprovechando y los productos 
que cultivan; estos árboles van desde especies como el ocote, que 
se aprovecha por su naturaleza flamable y cuya leña es buena para 
cocinar, hasta otros como el capulín, que es un árbol frutal y su 
leña es apreciada porque no chispea ni quema. Doña Socorro, ha- 
bitante de esta comunidad, me explicó que cuando le piden a un 
carbonero hacer carbón de sus árboles, diez costales son para el 


es como un pequeño volcán. Fotografía del autor. 
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carbonero y diez para ella. Así, además de explotar de una forma 
sustentable los recursos del bosque, que lo renueva y reforesta de 
manera natural, se nutre la economía de la comunidad y se satis- 
facen las necesidades de la población. 

Esto es muy diferente de lo que pasa cuando hay algún progra- 
ma gubernamental o privado para reforestar; viví un ejemplo de 
esto en una ocasión en que acompañé a un grupo de campesinos a 
plantar árboles en el Paso de Cortés, paraje ubicado entre los vol- 
canes Popocatépetl e Iztaccíhuatl. Ese evento fue organizado por 
el PRI y, mientras íbamos en las camionetas que nos llevaron al 
lugar, los campesinos comentaban que de todos modos ya sabían 
que la gran mayoría de esos árboles se iban a secar, pero que les 
convenía ir por que les habían prometido una ayuda. 

Pese a que existe gente que ve a los campesinos tradicionales 
como los culpables del deterioro del medio ambiente, debido a su 
ignorancia y pobreza, sería prudente que quienes hacen este tipo 
de acusación entiendan a profundidad la forma en que estas co- 
munidades tradicionales funcionan y la sabiduría guardada en su 
memoria biocultural y, entonces sí, iniciar un debate sin prejuicios; 
pues en un ejemplo distinto, el avance en extinción de especies es 
algo preocupante. Pero hay que reflexionar si es la economía cam- 
pesina que aprovecha esos recursos o el crecimiento acelerado ur- 
bano y la explotación comercial lo que ha destruido esos hábitats. 
A estos campesinos son quizás a quienes más preocupa el deterio- 
ro de su entorno, ya que dependen directamente de él. Un ejemplo 
de esto es el mito del gigante Salvidia, en Ecatzingo: 


Esta leyenda que se narra a continuación es la del hacendado 
de la barranca e Hilohuac, *Salvidia el gigante”. Se cuenta 
que hace más de 1 200 años, en la barranca de Hilohuac, que 
divide al Estado de México del de Morelos y que tiene apro- 
ximadamente 150 metros de profundidad y 200 metros de 
ancho (en la actualidad se encuentra en los pueblos de Eca- 
tzingo y Ocoxaltepec), existía una cueva, que en su interior 
tenía un hermoso manantial de agua dulce, rodeado de ár- 
boles gigantescos muy hermosos, con grandes peñascos. En 
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ese paraje vivía un gigante llamado “Salvidia”, que la verdad 
era demasiado grande y el único que podía trasladarse de un 
lugar a otro, ante la desesperación de mucha gente que no 
podía hacerlo, lloraba. 

La casa del gigante se encontraba en el lugar más plano de la 
cañada, casi a media barranca, allí tenía su hacienda protegida 
por una grandísima muralla de lado a lado y enormes piedras. 
En su interior estaba un amplio y hermoso patio, adornado 
con las mejores flores de la región. Este gigante tenía su propia 
fábrica de alcohol y mucha gente estaba a su mando, y [se] en- 
cargaba de distribuir el líquido a los pueblos vecinos más cer- 
canos. Llegó la ocasión en que el hombre gigante se enamoró 
de una adorable y hermosa princesa, que tenía cabellos de oro 
y la tez blanca; se casaron y vivieron muchos años muy felices, 
hasta que, un día de tantos, algunos de los peones se disgus- 
taron unos con otros y empezaron a reñir, a tal grado, que tu- 
vieron que abandonar su trabajo e irse por caminos diferentes, 
retornando a sus lugares de origen; muchos de aquellos traba- 
jadores abandonaron a su patrón a pesar de que éste había sido 
muy generoso con ellos y recompensado a quienes le servían. 

Con el transcurso del tiempo, el gigante fue envejeciendo y 
así también, muchas de sus riquezas fueron desapareciendo. 
Cada vez se le notaba más delgado y con muchas arrugas en 
el rostro, lo que no sucedía con su mujer, que no perdía la 
juventud, tampoco se notaba cansada, a pesar de los años que 
tenía encima. 

Ante la cercanía de la muerte del gigante, y precisamente 
al tiempo en que se encontraba en agonía, llamó a su esposa 
para pedirle un poco de agua fresca, pero la señora, en lugar 
de darle agua, le servía oro, oro derretido en hermosas vasi- 
jas, hasta que logró ver a su esposo muerto. 

Pero afirman los abuelitos que la esposa del gigante, al de- 
jar de existir éste, fue cambiando su forma física y cambian- 
do poco a poco sus encantos y los lujos a que estaba acostum- 
brada. Finalmente, llegó a convertirse en un fenómeno, con 
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enormes ojos saltones, cuerpo de cabra, con el pie izquierdo 
de vaca y el otro de guajolote. 

Esta fue la historia del gigante Salvidia, que ayudaba a pa- 
sar a la gente al otro lado del río, ya que era demasiada agua 
la que corría (Rosales 2005: 83). 


Si analizamos esta historia, podemos interpretarla en su relación con 
el deterioro ambiental, pues el gigante está relacionado con una cueva 
de donde brotaba un abundante manantial de agua dulce; tanta era la 
abundancia de agua en este lugar, que la gente necesitaba la ayuda del 
gigante para pasar del otro lado. La esposa del gigante en cambio, está 
relacionada con el oro, pues sus cabellos eran de este material y además, 
envenenó a su esposo dándoselo a beber derretido en hermosas vasijas; 
yo la asocio con la ambición por el dinero que genera el sistema mundo 
capitalista, el cual está basado en la búsqueda del incremento del capital 
como máximo valor. En la interpretación que da el pueblo de Ecatzingo 
a esta historia, el gigante murió porque se quedó sólo con la mujer, ya 
que sus trabajadores estaban desunidos, peleando entre ellos. 

Pienso que esta historia es un lamento de la gente de Ecatzingo por 
no haberse unido para defender sus fuentes de agua. En la actualidad, 
no existen manantiales que fluyan libremente en el municipio. Los que 
había, como “El agua blanca”, fueron vendidos por los gobiernos y su 
agua ahora está entubada, surtiendo del precioso líquido a la ciudad 
de Cuautla. Antes de que esto pasara, durante el Sábado de Gloria los 
ecatzinguenses acudían a esa fuente de agua para mojarse y celebrar 
la festividad. Ahora tienen que mojarse en “las albercas”, unos hoyos 
cavados en un terreno y cubiertos con plástico, en donde, la última vez 
que fui, les cobraban 5 pesos por entrar a nadar. Ahí la calidad del agua 
es todo lo contrario a la pureza que tienen los manantiales. 

Las sabidurías sobre su entorno que guardan estas culturas les han 
permitido lograr un modo de vida sustentable, el cual se encuentra 
amenazado por el imparable avance de la depredación capitalista. El 
calificativo “sustentable” no es gratuito: se debe al hecho irrefutable de 
que estas comunidades han logrado subsistir en sus sitios de asenta- 
miento durante siglos, llevando una forma de vida en equilibrio con el 
medio ambiente. 
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Familias divirtiéndose en “las albercas” durante el Sábado de Gloria, 
al final de la Semana Santa. Fotografía del autor. 


Estas sabidurías han dado dignidad no sólo al medio ambiente, sino 
también a la vida humana, aunque a veces no son comprendidas del todo. 
Por eso es que son retomadas constantemente por grupos con ideologías 
new age que las utilizan como negocio, aprovechándose de la necesidad 
emergente en la humanidad de retornar a estas prácticas, ante el dete- 
rioro actual del mundo. El auténtico diálogo de saberes que nos llevará 
a la resiliencia no puede encaminarse en el rubro del negocio new age, 
porque estas corrientes no tan fácilmente pueden comprender o aplicar 
dichas sabidurías—son locales—; son conocimientos de las sociedades 
que han coexistido en equilibrio con su entorno durante miles de años 
y que guardan inconscientemente, en múltiples aspectos de sus vidas. 


Estas sabidurías localizadas que existen como “conciencias 
históricas comunitarias”, una vez conjuntadas en su totali- 
dad, operan como la sede principal de los recuerdos de la es- 
pecie; y son, por consecuencia, el “hipocampo del cerebro” de 
la humanidad, el reservorio nemotécnico que permite a toda 
especie animal adaptarse continuamente a un mundo com- 
plejo que cambia de manera permanente (Toledo 2008: 27). 
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Podemos encontrar en las parteras tradicionales un ejemplo del im- 
portante desarrollo de la sabiduría de estas comunidades, aplicada a la 
dignidad humana. Diana Álvarez Romo realizó una tesis de antropolo- 
gía social sobre este tema, justo en la comunidad de Ecatzingo, con una 
partera llamada Atanasia. 


Todas las mujeres guardan en su cuerpo la sabiduría natural 
para dar a luz de manera segura. Doña Atanasia da a las em- 
barazadas el derecho a decidir de manera responsable cómo 
y dónde quieren que nazcan sus hijos. Durante el trabajo de 
parto crea un ambiente limpio y acogedor dentro del espacio 
doméstico. Ella es quien acompaña a las mujeres, respetando 
los tiempos fisiológicos para el nacimiento y permitiendo que 
el proceso vital siga un curso natural. Doña Atanasia da li- 
bertad de movimiento a la mujer para escoger la posición más 
adecuada en cada etapa del nacimiento, la anima y mantiene 
con ella contacto corporal. Después del parto, baña cuidado- 
samente a la madre y al recién nacido dentro del temazcalli, 
lava la ropa que se utilizó y prepara a las mujeres bebidas y 
alimentos especiales para ayudar a su restablecimiento. La 
manera en que doña Atanasia atiende a la madre y al bebé se 
caracteriza por su calidez humana. Su forma de atención al 
proceso productivo contrasta con la realidad que viven miles 
de mujeres cada día en los hospitales de nuestro país. El parto 
humano es un derecho que debe ser respetado como un pro- 
ceso natural femenino (Álvarez 2012: 143-144). 


Los resultados de la investigación de Diana Álvarez también coin- 
ciden con esta idea que he planteado acerca del empobrecimiento de la 
dignidad humana en el desarrollo científico y tecnológico occidental, 
frente a la dignidad que tienen estas tradiciones incomprendidas. 


A pesar de que el conocimiento en torno al proceso reproduc- 
tivo ha estado la mayor parte de la historia de la humanidad en 
manos de las parteras, actualmente es casi inconcebible que un 
ser humano nazca fuera de un hospital. La sabiduría ancestral 
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sobre reproducción humana ha sido desprestigiada, y en gran 
medida, el parto ha sido convertido en un proceso deshuma- 
nizado y medicalizado. El parto y trabajo de parto han sido 
convertidos en procedimientos médicos donde la mujer es des- 
pojada de su identidad, cosificada y fragmentada en su integri- 
dad. El embarazo es atendido como una enfermedad en la que 
las mujeres se “alivian” cuando nace el bebé. El embarazo no es 
una enfermedad, el parto no es un proceso quirúrgico y todo 
ser humano tiene derecho a nacer dignamente y con libertad 
en un ambiente de seguridad y respeto (Álvarez 2012: 145). 


Pero otro punto en el que también coincidimos es donde estas sabi- 
durías son denigradas y menospreciadas a causa de la dinámica entre 
las sociedades tradicionales y la hegemonía. 


Doña Atanasia coincide con otras parteras de la región, cuan- 
do dicen que a partir de la inserción del Seguro Popular, que 
brinda atención gratuita a las mujeres durante el proceso re- 
productivo a través del programa Embarazo Saludable, han 
dejado de tener trabajo [...] Los cursos de capacitación (para 
parteras, implementados por los programas de salud estatal, 
resultado de las políticas públicas) promueven la desvaloriza- 
ción del conocimiento tradicional, por medio de la prohibi- 
ción e invalidación de métodos tradicionales, pues son pocos 
los médicos que reconocen la importancia de preservarlos 
(Álvarez 2012: 146). 


Resiliencia 


Es clara la situación de deterioro ambiental y humano a que hemos llega- 
do en los últimos siglos de historia y la causa para mí es clara: mientras 
el valor máximo de nuestra civilización continúe siendo el incremento 
infinito del capital, todos estos problemas seguirán existiendo. La solu- 
ción es ese cambio de paradigma en el pensamiento que se mencionaba 
al inicio de este capítulo, ya que, cuando el valor máximo de nuestra ci- 
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vilización sea la vida y su dignidad y no el dinero, el poder u otras cosas 
intrascendentes, todos estos problemas no tendrán razón de ser. 

Cuando los científicos, y en general, la sociedad civil, empecemos 
a actuar desde este nuevo paradigma, comenzará un proceso que sig- 
nificará el futuro de la civilización, y el cual debe ser el camino de la 
humanidad en el siglo xx1. Esto es la resiliencia. 

Resiliencia es un término originalmente derivado de la física, el cual 
describe la elasticidad o la habilidad de un material para regresar a su 
forma original” después de haber sido sujeto a estrés externo. Por ana- 
logía —plantea el filósofo Daisaku Ikeda— la resiliencia tiene que ser 
usada en un extenso rango de campos para expresar la capacidad de las 
sociedades para recuperarse de severos traumas (Ikeda 2014: 8). Este 
concepto es usado generalmente para hablar de la recuperación de las 
sociedades ante desastres naturales; sin embargo, puede tener una gran 
riqueza de posibilidades: 


Si vamos a explotar las ricas posibilidades inherentes en el 
concepto de resiliencia, necesitaremos expandir y replantear 
nuestro entendimiento de lo que esto significa. Resiliencia, 
en otras palabras, no debe ser pensado simplemente como 
nuestra capacidad para prepararse y responder a los proble- 
mas. Si no, debemos pensar en esta en términos de construir 
un futuro lleno de esperanza, basado en el deseo natural de 
las personas de trabajar juntos hacia metas objetivas y sensi- 
bilizar el progreso hacia esas metas en una manera tangible. 
Esto debe ser visto como un aspecto integral del proyecto 
compartido de la humanidad para crear el futuro, un pro- 
yecto en el que todos y cada uno pueda participar, y cuyo 
significado son los fundamentos sólidos para una sociedad 
global sustentable (Ikeda 2014: 9).2 


21 Esto no debe ser entendido como volver a ser el mundo mesoamericano, pues ello sería imposi- 
ble; nos referimos más bien a la redignificación de los pueblos indígenas. 
2 Traducción del inglés hecha por mí. 
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“¡Cambiemos la historia!, ¡Transformemos la época!, ¡Acerquemos a 
los pueblos!”;” ésta es la propuesta de Ikeda para el camino de la huma- 
nidad en el siglo xx1. Para él, el reto está en el proceso en el cual cada 
uno de nosotros, desde nuestras respectivas funciones y capacidades, 
luche por crear el valor que nos corresponde, realizando el objetivo de 
beneficiar a nuestros compañeros ciudadanos, a la sociedad como con- 
junto y al futuro. 

Para entender el significado de esto en nuestras vidas, hay que pre- 
guntarnos: ¿Cómo se han manejado hasta ahora la mayoría de las in- 
vestigaciones sobre los pueblos indígenas, y cómo debemos manejarlas? 

La pérdida de las tradiciones ha sido preocupación de los investiga- 
dores desde hace mucho tiempo. A algunos investigadores, como Efraín 
Cortés, les preocupa el hecho de que la urbanización se esté haciendo 
cargo de desaparecer paulatinamente los rasgos del mundo prehispáni- 
co en las tradiciones: 


Los xochimilcas actuales descienden de aquella vieja tribu 
nahua, que emigró de Chicomóstoc, para establecerse al sur 
del valle de México. Sus creencias, por lo que se refiere a la 
idea de los muertos, se apegan más bien al cristianismo ha- 
biendo olvidado, la gran mayoría de ellos, muchos conceptos 
prehispánicos, legados de sus remotos ancestros que tenían la 
idea de la transmigración. Pero al igual que otros grupos, in- 
dígenas o mestizos, en esta festividad se puede apreciar aún 
la influencia de la tradición, más marcada en el indígena, ya 
que muchos de los habitantes se han integrado a la vida mo- 
derna en esta segunda mitad del siglo (Cortés 1987: 19-20). 


Con perspectivas como ésta, han surgido estudios que buscan en- 
contrar reminiscencias culturales prehispánicas en las sociedades mo- 
dernas. Se ha tratado con el término “reminiscencia” a estas expresio- 
nes de los mitos y rituales que pueden rastrearse o son similares a los 


2% Tomado del poema Oda a la paz, cimiento de la felicidad perdurable”. Autor: Daisaku Ikeda. 
Fuente: http://www.daisakuikeda.org/es/ 
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relatos sobre los indios del siglo xvi, o a las investigaciones sobre la cos- 
movisión basadas en evidencia arqueológica; pero ¿qué son realmente? 

Reminiscencia, según el Diccionario de la Real Academia de la Len- 
gua Española, es la acción de representarse u ofrecerse a la memoria el 
recuerdo de algo que pasó o un recuerdo vago e impreciso.”* 

Yo no busco recuerdos vagos, puesto que trato con sociedades y tra- 
diciones vivas; por esa razón, mi enfoque ha sido el de entender esas 
sociedades en un contexto de transformaciones, como sociedades de 
campesinos tradicionales del siglo xx1.2 

Buscar la resiliencia de la identidad de las distintas etnias que habi- 
tan actualmente el territorio mexicano es darles su lugar en la historia 
nacional, pues muchas de ellas han sido tratadas como fantasmas o re- 
miniscencias de un pasado perdido, haciéndoles incluso perder la con- 
ciencia de su propia identidad, cuando en realidad se trata de culturas 
vivas, que han sido protagonistas de uno de los procesos más grandes e 
impactantes de la historia humana de los últimos 500 años. Este proceso 
es el desarrollo del capitalismo, que comenzó, según Wallerstein (1979), 
con la expansión mercantil colonialista de Europa en el siglo xv1, y que 
alcanzó su siguiente etapa con la llegada de la revolución industrial, la 
cual estamos viviendo hoy en día. Esta nueva etapa viene acompañada 
de otros fenómenos como el neocolonialismo (la expansión del poder 
hegemónico en ámbitos económicos, políticos, culturales e ideológicos 
por medio de las transnacionales) y la globalización (la búsqueda de la 
homogenización cultural global en busca de la expansión neocolonia- 
lista), los cuales son estudiados ampliamente por las ciencias sociales 
en la actualidad. 

Si trabajamos por la resiliencia de las comunidades campesinas que 
guardan en su memoria miles de conocimientos y sabidurías susten- 
tables con el medio ambiente, el mismo entorno tendrá un proceso de 
resiliencia. Esto me remite a un concepto japonés: Esho Funi, la insepa- 


2 Fuente: http://lema.rae.es/drae/srv/search?id=Z5FM1DOuiDXX22IHtLJUs 

2% “La posición teórica que permite abordar este tipo de investigaciones implica concebir las formas 
culturales indígenas no como la continuidad directa e ininterrumpida del pasado prehispánico, ni 
como arcaísmos, sino visualizarlas en un proceso creativo de reelaboración constante que, a la vez, 
se sustenta en raíces muy remotas. La cultura indígena debe estudiarse en su proceso de transfor- 
mación continua, en el cual antiguas estructuras y creencias se han articulado de manera dinámica 
y creativa con nuevas formas y contenidos” (Broda 2001: 19). 
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rabilidad del individuo con su entorno; las raíces etimológicas de este 
concepto son: e = medio ambiente, sho = vida y funi = dos pero no dos;?* 
por lo tanto, si la vida humana tiene dignidad, el entorno también la 
tendrá. Ésta es una premisa que deben tener en cuenta los investigado- 
res, organismos y en general las personas preocupadas por el deterioro 
ambiental. 

Los investigadores, organizaciones y la sociedad civil, deben tomar 
la iniciativa para generar nuevos modelos educativos que nos permi- 
tan tomar esa directriz. Se necesita incluir en la educación la historia 
ambiental, pero a la par crearse un programa (inseparable del otro) 
encaminado a lograr la resiliencia de la identidad de las comunidades 
campesinas e indígenas, así como de las comunidades urbanas, pues 
no puede haber resiliencia de una sin la otra (de ahí la importancia 
del diálogo de saberes) y de esta manera avanzar hacia el objetivo de la 
redignificación de la vida humana y del medio ambiente. Esto significa 
reenfocar la homogenización que se está dando entre el medio rural y 
urbano, lo cual Grammont (2004) define como la nueva ruralidad. 

Debemos encaminar esta homogenización de forma positiva, don- 
de las personas que habitamos en entornos urbanos adquiramos una 
conciencia ecológica basada en un pensamiento complejo, es decir, en 
una comprensión profunda de la inseparabilidad del ser humano con 
su entorno. 

Estos esfuerzos no pueden hacerse aislados, sino que se necesita de 
la creación de espacios para el diálogo, para que las personas que luchan 
desde sus localidades por estos objetivos puedan conocerse y enrique- 
cer mutuamente sus enfoques y esfuerzos. 

La discusión por medio de publicaciones es un pilar fundamental 
para el avance de las investigaciones; sin embargo, si queremos llevar 
a otro nivel el desarrollo de este debate y avance en el objetivo de la 
resiliencia, la paz, la dignidad de la vida y el desarrollo sostenible,” ne- 


26 Este concepto es parte de la propuesta filosófica de Nichiren Daishonin, un monje budista japo- 
nés que vivió en el siglo x111, durante la época de la invasión mongola a Japón. Fuente: http://www. 
sgi.org/es/budismo/conceptos-filosoficos/unidad-de-sujeto-y-entorno.html 

27 “El desarrollo sostenible, concepto en constante evolución, es por tanto la voluntad de mejorar 
la calidad de vida de todos, incluida la de las futuras generaciones, mediante la conciliación del 
crecimiento económico, el desarrollo social y la protección del medio ambiente”. Fuente: http:// 
unesdoc.unesco.org/images/0014/001416/141629s.pdf 
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cesitamos que el diálogo se lleve a nivel personal. Por esta razón, son 
fundamentales las iniciativas para crear coloquios, simposios, mesas 
redondas, entre otras actividades, al igual que su difusión, pues el desa- 
rrollo en la educación y el diálogo son el mejor camino para lograr un 
siglo xx1 brillante y digno para todos. Sólo mediante el diálogo directo, 
los enfoques de la investigación y la educación podrán avanzar juntos y 
a la velocidad que lo requieren estos tiempos. 

Ése es el papel de los antropólogos e historiadores; pero también 
de educadores y, en general, de la investigación social, en la construc- 
ción del futuro. Un futuro creado no a partir de una visión ingenua del 
progreso y el desarrollo, sino a partir de acciones concretas, cada una 
de las cuales significa asegurar la continuidad de la vida y su dignidad 
para las futuras generaciones, tal como lo hacen los campesinos cuando 
siembran una semilla, plantan un árbol (o lo cortan para dejar crecer a 
otros más jóvenes) y realizan un ritual de petición de lluvias. 


Cuando adquirimos conciencia de nuestro valor original y 
decidimos transformar la realidad actual, nos convertimos 
en un motivo de esperanza para los demás. Estoy convencido 
de que una perspectiva así no sólo es de gran valor para cons- 
truir una cultura basada en derechos humanos, sino también 
para concretar una sociedad sostenible. Para prevenir mayo- 
res fisuras dentro de la sociedad y propiciar una cultura de 
paz que realmente se arraigue en el mundo, es indispensa- 
ble el diálogo basado en la celebración de nuestra diversidad 
(Ikeda 2013: 5). 


Recapitulando, es entonces urgente el esfuerzo de crear un nuevo 
paradigma, desde la sociedad civil en general y de la comunidad acadé- 
mica en particular, a quien me corresponde dirigirme por este medio. 

Este paradigma debe, para nosotros los investigadores, formarse en 
el esfuerzo del diálogo que integre todos los aspectos de la condición 
humana para una comprensión precisa y compleja, pues la naturaleza 
de las sociedades y sus individuos es compleja. Por otro lado, para la so- 
ciedad en general, ese paradigma de dimensión humana debe implicar 
sustituir a la circulación del capital, por la vida, como valor máximo de 
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nuestra civilización. De aquí es la importancia de la frase citada al prin- 
cipio del capítulo: “El sol y la luna no son tesoros para quien no los ve”. 

Las consecuencias de que hasta ahora el principal valor de la civili- 
zación moderna sea la circulación del capital son, por ejemplo, el dete- 
rioro y desaparición de aspectos culturales de esta tradición, los cuales 
son fundamentales para la dignidad del ser humano y su entorno. 

De esta manera, la resiliencia de estas comunidades radica en la 
redignificación de su identidad y de los elementos de su tradición, lo 
cual debe ser el objetivo, tanto de los investigadores enfocados en los 
estudios de estos pueblos de tradición cultural mesoamericana y del 
patrimonio cultural, como de los interesados en los temas ambientales, 
de desarrollo sostenible, de educación, e incluso de la paz y la dignidad 
de la vida. 

Por esa razón, la vía para el futuro de la humanidad radica en la res- 
iliencia de las culturas indígenas y campesinas, pues al aprender e inter- 
cambiar con ellos y sus sabidurías, tal como lo señalaba Edgar Morin, 
la humanidad aprenderá a trabajar sabiamente para asegurar su futuro. 

Si bien la tendencia mundial actualmente está en la homogenización 
entre lo rural y lo urbano, si queremos asegurarnos un futuro real (no 
una ingenua fantasía de progreso), debemos enfocar esa homogeniza- 
ción para llegar a un punto en el que ambos ámbitos (urbano y rural) 
contengan sociedades de pensamiento complejo, que sean capaces de 
comprender las cosas como una totalidad. De esta manera, la resiliencia 
de las sociedades campesinas será también la resiliencia de la sociedad 
mundial. 

Para finalizar, compartiré el siguiente poema, pues expresa mi con- 
vicción de que lo esencial para construir un futuro resiliente radica en 
tomar la vida y su dignidad como valor fundamental. Es también un 
mensaje de esperanza y una guía para construir ese futuro digno que 
merecemos: 


Ésta es mi convicción: 

una persona, un pueblo 

que abracen una noble filosofía; 

una ciudadanía que elija una fe ejemplar; 
una persona, un pueblo 
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que sostengan la epopeya de la realidad 

y de los más grandes ideales 

en el acoso de la tempestad enfurecida, 

sometidos a persecución interminable, 

resistiendo la persecución interminable; 

los pueblos y las personas así 

serán coronados por el sol espléndido 

de la dicha, la gloria y el triunfo perpetuos (Ikeda 1999: 292). 
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La tortuga y la serpiente:! resistencia 
y tradición Ayotla-Coatepec. 

Fiesta y representación ritual en 
honor a la Virgen del Rosario 


Nadia Tapia Medrán* 
Escuela Nacional de Antropología e Historia 


Mis primeras investigaciones en la zona del municipio de Ixtapaluca 
surgen desde los precedentes trabajos de vida estudiantil en la Escuela 
Nacional de Antropología e Historia (ENAH) en 2000. Como todo es- 
tudiante, no logré aterrizar tema hasta que empecé a hacer trabajo de 
campo en tiempo y forma para el proyecto de tesis. 

Siendo nativa de la región, se despierta el interés por averiguar cómo 
y por qué se daban las formas de representación religiosa del pueblo de 
Coatepec. Por motivos personales, la investigación de tesis se focalizó 
en Ayotla; sin embargo, la estrecha relación que existe entre ambos me 
llevó a indagar más allá del territorio ayotlense. 

Ambos poblados se localizan en el municipio de Ixtapaluca en el 
Estado de México, así como también ambos veneran a la Santa Patrona 
Virgen del Rosario; la adscripción a esta imagen se da de manera dife- 
renciada y de igual forma sus sistemas de representación ritual, mismas 
que se entrelazan en un ciclo festivo y fecha común (octubre). 


1 Este texto forma parte de una investigación más amplia sobre el ciclo festivo anual del poblado de 
Ayotla, Estado de México en 2013. 

2 Nadia Tapia Medrán es Licenciada en Antropología Social egresada de la Escuela Nacional de 
Antropología e Historia (ENAH). Trabajó en proyectos para industrias Playcon, gerencia y capa- 
citación en áreas de oportunidad para tiendas Coppel. Es investigadora independiente de la zona 
oriente del Estado de México, región Ixtapaluca-Chalco. Docente de centro educativo Coyotl y 
capacitadora en empresarial. Contacto: antropologasocial33hotmail.com 
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Los mitos en torno a la virgen derivan de la tradición oral y la reacia 
creencia en Ella nos dan un claro ejemplo de que el universo de lo sa- 
grado trastoca las identidades locales y la resistencia a que no se pierda 
la tradición de festejarla año con año. Pero además nos data de manera 
clara las manifestaciones y apropiaciones que tienen los pobladores de 
su religiosidad lejos del dogma católico. 

El presente trabajo pretende mostrar dentro de nuestro campo dis- 
ciplinario la antropología social, estas formas de religiosidad popular 
de manera etnográfica y lo que vincula a Ayotla con Coatepec por me- 
dio de ellas. 


Los orígenes 
Ayotla 


El pueblo de Ayotla se localiza en el Estado de México y pertenece al 
municipio de Ixtapaluca, cuya superficie se divide en nueve delegacio- 
nes: Tlalpizahuac, Ayotla, Tlapacoya, El Tejolote, Ixtapaluca (Ayunta- 
miento), Coatepec, General Manuel Ávila Camacho, Río Frío de Juárez 
y San Francisco Acuautla. 

Toponimia:* Ayotla es una palabra de origen náhuatl que se com- 
pone de “ayotl”, tortuga y de “tla”, sufijo que expresa abundancia, por 
lo cual la palabra significa “donde hay muchas tortugas”. El jeroglífico 
está formado por una tortuga vista por la parte de arriba y de canto: 


* En relación a los topónimos, es relevante la acotación de Gonzalo Aguirre: “el nombre de lugar 
nativo toma generalmente su origen en la religión mesoamericana y en consecuencia tiene un sig- 
nificado profundo que no siempre es posible desvelar”. (Aguirre 1992: 98). 
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refiriéndose en esta forma a la gran cantidad de tortugas que antaño 
existían en el lugar (Beltrán en Vargas 1999: 91). 

Además de haber formado parte del hábitat, este animal ha sido 
dotado de un valor simbólico en la cosmovisión de distintos pueblos. 
Christine Niedeberger y Blanca Solares lanzan las siguientes hipótesis 
respecto a esta zona: 


El lago (de Chalco) representaba para sus habitantes además 
de una fuente de alimentos innumerables, un entorno fresco 
y mágico. La cantidad de fragmentos de caparazón de tor- 
tuga de agua dulce encontrados en las inmediaciones hacen 
suponer la presencia de un mercado de esta especie, aunque 
bien podría suponerse que pudiesen corresponder a un tipo 
de ofrenda [...] La idea de ofrendas de tortuga en el sitio, ex- 
presada por Niedeberger, tampoco nos parece fuera de lugar 
si consideramos que simbólicamente la tortuga es una divini- 
dad ctónica* fundamental, asociada con las fuerzas internas 
de la tierra y las aguas. Luego, al igual que la mayor parte de 
las representaciones del mundo de debajo, puede sublimar- 
se y tornarse en símbolo celeste. Así, entre los mayas estaría 
ligada a las estrellas, las constelaciones y la Luna o en la cos- 
mogonía mesoamericana posterior, desempeñaría un papel 
análogo al del gran cocodrilo. El sitio de Ayotla evoca, por 
lo demás, el “sitio de las tortugas”, animal simbólico asocia- 
do también a la imagen del universo y la longevidad (Solares 
2007: 123). 


Coatepec 


Toponimia: Coatepec fue fundado en 1164 por huestes del rey chichi- 
meca Xólotl, perteneció a Texcoco y a los aztecas a quienes los pobla- 
dores tributaron pulque y labores de cantería. La parroquia de Coate- 


1 Ctónico: sinónimo de subterráneo, profundo, del inframundo, propiamente significa “pertene- 
ciente a la tierra profunda”. Las divinidades y cultos ctónicos son de gran antigúedad en el Medite- 
rráneo y remontan probablemente al Neolítico. Tienen que ver con la regeneración de la vida y la 
agricultura. Fuente: http://etimologias.dechile.net/?cto.nico. 
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pec está construida sobre lo que fue una gran pirámide o adoratorio a 
Quetzalcóatl, según registra Ana María Vargas (1999) El pueblo está 
asentado en las faldas de los montes Tláloc, Papayo e Iztaccihuatl, se 
encuentra, además, a 10 km de Coatlinchán (lugar de origen del mo- 
nolito Tláloc). En este lugar no hay zona arqueológica; sin embargo, la 
información respecto al topónimo da cuenta de la herencia religiosa 
prehispánica y el culto agrícola (tradición pulquera y maicera) vigente 
hasta nuestros días en esta localidad. 


Coatepec es una palabra náhuatl que significa “Cerro de las 
serpientes”, se compone de coatl, serpiente y tepetl, cerro. El 
jeroglífico representa el cerro tepetl, conocido actualmente 
como Telapón, saliendo por la parte de arriba la mitad de una 
serpiente, figura del códice de Mendoza (Peñafiel). Coatepec, 
“Cerro y lugar de la víbora o del dios Mixcóatl” que se re- 
presentaba con medio cuerpo de serpiente (Vargas 1999: 91). 


Hay, además, un mito que se desprende de los tlenamacas o sacerdo- 
tes chichimecas. Cuenta que una serpiente cubierta con plumas verdes 
habitaba una cueva del cerro de Cuetlapanca; cuando se mudó a otra 
montaña, dejó grabadas sus huellas en las rocas, señales en tonalidad 
blanca. Coatepec es un cerro que debe su nombre a esta serpiente (Coa- 
tepec: “cerro de las serpientes” o, siguiendo el relato, “La serpiente de 
cascabel blanca sobre el cerro pelado”) identificada con Quetzalcóatl y 


Fragmento del Códice Aubin 
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su veneración por la provisión del maíz al hombre. Por otra parte, está la 
hipótesis de que este cerro pudo ser el lugar de nacimiento del dios solar 
mexica Huitzilopochtli, el cual habría sido parido por Coatlicue entre las 
dos colinas del Cuetlapanca (Cuetlapanca significa “Cabeza partida”; se 
partió en dos al nacer la divinidad). Aunque fuera de la ruta codificada 
por los propios aztecas, que ubicaban el natalicio de Huitzilopochtli en- 
tre Tula y Huichapan, los coatepeños de Ixtapaluca se aferran a su propia 
versión apoyados en otro dato geológico: las dos cabezas fragmentadas 


del Cuetlapanca están dedicadas a Huitzilopochtli y Tláloc (Tonaltepec), 
como los altares del Templo Mayor de Tenochtitlán. 


La tortuga y la serpiente 


Ayotla y Coatepec, además de pertenecer a la misma cabecera munici- 


pal, están unidos por los mitos de origen de la Virgen del Rosario y su 
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Ubicación geográfica de Ayotla y Coatepec Municipio de Ixtapaluca. 
Fuente: Ana María Vargas Contreras, 1999: 19. 
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llegada al pueblo de Ayotla. Dentro del relato mítico oral, encontramos 
dos versiones: 

1. Cuenta que cada año, la gente de la comunidad de Coatepec lle- 
vaba a restaurar la imagen a la Ciudad de México antes de la fies- 
ta. En uno de esos viajes comenzó una tormenta que obligó a los 
peregrinos a pedir refugio en el pueblo de Ayotla. Guardaron la 
imagen en la parroquia (otros dicen que en el Rancho Guadalu- 
pe). Al día siguiente, cuando quisieron seguir el camino, “la vir- 
gen se puso muy pesada y no la podían cargar, y así cada vez que 
se querían ir, además de que se soltaba una lluvia muy fuerte”. 
Los peregrinos se enojaron pensando que la gente de Ayotla se 
quería apropiar de la imagen; entonces acudieron al párroco de 
Coatepec. Al retirar el manto que cubría a la virgen, descubrie- 
ron que ésta ya se encontraba restaurada y el párroco ordenó que 
la imagen permaneciera en Ayotla, “porque la virgen así lo había 
decidido”. 

2. La parroquia de Coatepec fue fundada por la orden franciscana, 
Antiguamente, en ella se veneraba a la Virgen de la Natividad; 
sin embargo, el segundo relato nos narra que una anciana había 
soñado que la Virgen del Rosario debía ser la Santa patrona del 
pueblo de Coatepec, por lo que se dio a la tarea de buscar a un 
artesano que le moldeara la Virgen según su sueño; la primera 
imagen no fue de su agrado, por no ser idéntica. Según estas apa- 
riciones oníricas, fue enviada a Ayotla; la segunda fue enviada al 
pueblo de Chimalhuacán y la tercera y última, por ser como lo 
indicaba la anciana, fue la que se quedó en el pueblo de Coatepec. 


El relato mítico es el vínculo entre la creencia religiosa y la praxis so- 
cial, los mitos de la Virgen entrelazan a los pueblos en la creencia hacia 
una misma patrona; así pues, las prácticas religiosas en torno a ella se 
manifiestan de manera colectiva y diferenciada. 


5 Chimalhuacán se encuentra ubicado en otro municipio del oriente del Estado de México. El mito 
se ha pasado de generación en generación entre los habitantes de Coatepec; sin embargo en este 
pueblo no se tiene como santa patrona a la imagen de la Virgen de Rosario. 
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Es así como se teje la historia y la tradición entre ambos pueblos y 
en la cual se manifiesta claramente la apropiación que tienen los actores 
sociales en torno a sus imágenes religiosas. 


El arco de semillas. 20 octubre, 2013 
“Que todos los pueblos conozcan tu bondad”: 


En Ayotla, las fiestas de octubre comienzan con el onomástico de la 
Virgen del Rosario, el día 7; de manera paralela, el pueblo vecino de 
Coatepec empieza con algunas procesiones locales. Así, en ambos po- 
blados se extiende paralelamente a lo largo del mes. 

Partimos la descripción etnográfica desde Ayotla, como ya se men- 
cionó antes, porque el arco de semillas es un segmento de una investi- 
gación más amplia que se realizó de un ciclo festivo completo. 

En este contexto se lleva a cabo la peregrinación” del arco de semi- 
llas, programado siempre para el tercer domingo de octubre, en esta 
ocasión el día 20. Se trata de una tradición que comienza en Ayotla y es 
en honor a la Virgen del Rosario del pueblo de Coatepec; se lleva como 
tributo y permanece ahí hasta que se lleve a cabo la fiesta del próximo 
año. Desde hace más de 60 años, esta tradición se ha llevado a cabo 
ininterrumpidamente. Doña Ángeles de la Luz, quién se encarga de la 
organización del evento y la heredera del cargo, nos habla un poco de 
cómo comenzó esta tradición: 


Pues sí, sí nos contó —su padre—; pero en realidad, no re- 
cuerdo bien los nombres de todos, o sea eran varias perso- 
nas de aquí de la Loma, bueno, de Ayotla, toda de Ayotla, 
eran primos de él [...] tíos y pero ya después se empezaron 
a alejar, todos los que lo llevaban y unos ya murieron, unos 
ya murieron, pero, Éste, él se quedó con, pues ora sí que con 


6 Palabras expuestas en manta ubicada en el altar mayor de la parroquia de Coatepec. 

7 La peregrinación [...] es una marcha ritual, según modos e itinerarios ritualmente fijados. O de 
un modo más preciso, es una marcha ritual por la que, partiendo de una periferia más o menos 
lejana, se ingresa temporalmente en un centro o foco de condensación de lo sagrado, para luego 
egresar y retornar al mismo punto de partida confortado por la participación en la virtud de lo 
sagrado (Gíménez 1978: 155). 
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la tradición de llevarle su arco a la virgen, pero pues en sí él 
tiene como, bueno, cuando él nos platicaba ya tenía como 60 
años que lo llevaba o más de más antes.: 


Para el armado del arco, se involucra toda la familia, desde el miem- 
bro más pequeño hasta el mayor, siempre que se haga con respeto y de- 
licadeza. Con semanas de anticipación se hace la compra de la semilla 
de diversos colores y tamaños; la traen del Distrito Federal, pero antes 
se surtían también en otros pueblos, según recuerda Doña Ángeles: 


Nosotros íbamos al centro, ibamos a Ozumba, en Ozum- 
ba pues entra mucha semilla de los pueblos y este íbamos a 
traerlas [...] Pues eh, así o sea para él todas eran sagradas, ¿sí? 
Pero él, este, las iba seleccionando a conforme iba a hacer la 
portadita a la virgen; por ejemplo, el maíz rojo, el maíz, ama- 
rillo, era el que más ocupaba él para eso [...] también, íba- 
mos al centro a comprar café crudo. El café crudo lo ocupaba 
para todas las guías del marco y el café tostado para hacer 
jarrones, para hacer las letras, la corona de la virgen, el café 
tostado, este, ah y también chícharo, no sé si también han 
visto el chícharo verde, pero partido a la mitad; ah pues eso lo 
agarra para las hojas, lo agarraba para las hojas, para formar- 
les sus hojas a la planta que le fuera a poner él [...] Figuras, sí 
guías de rosas, alcatraces, tulipanes, pues sí ya lo fuimos todo 
modificando, porque casi siempre eran rosas lo que le ponía 
él a la virgen, casi la mayoría. Y nosotros le decíamos, mira 
papá vamos a ponerle esto, pues preséntenmela a ver cómo 
se ve y yo les digo si, sí se lo hacemos y ya según nosotros se 
la presentábamos en la tabla y ya nos decía, nos pues si se ve 
bonita, pónsela, mira, papá. Mira, le ponemos unos, por qué 
no le ponemos unas mariposas o le ponemos unas palomas, 
no, no, no, dice, y la corona, su corona también siempre, o sea 
que él seleccionaba muy bien sus colores para su... ya ahorita 
a estas fechas él ya estaba: ya, hija, ¿ya podemos ir por el arco, 


$ Entrevista realizada a María de los Ángeles Cabrera, organizadora del evento 28 de agosto de 2013. 
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ya, hija, ya vamos a ir a traer cosas?, sí pá, ya vamos a ir a 
traer y este y andaba duro y duro y él hasta incluso soñaba a 
la virgen, él soñaba a la virgen.” 


El diseño del dibujo no se sabe hasta unos días antes e incluso la 
familia comenta que anteriormente don Cástulo, quién en vida tenía el 
cargo, soñaba con los colores y el diseño del arco, mismos que la Virgen 
del Rosario le indicaba cómo y dónde los quería; está manera onírica se 
empataba con la realidad y era respetada por los miembros de la fami- 
lia. Uno de sus nietos nos platica que, en la actualidad, toda la familia 
sueña a don Cástulo semanas antes de que el arco se lleve a Coatepec. 
Doña Ángeles nos habla de éstos sueños:" 


Me decía que ya la había soñado y eso ¿no? Pero yo siento que 
sí tenían relación, no va usted a creerme, pero siempre que le 
hacíamos el color, de ese color estaba puesta la portada de la 
virgen, o el vestido de la virgen o flores de la virgen, siempre 
coincidían las cosas, hasta mis hijas decían, ¡ay mamá! Mi 
abuelo siempre le atina al color de lo que lleve la virgen en su 
manto o porque antes la vestían a la virgen con sus vestidos y 
al niñito y todo eso." 


En andas te llevo 


Es el día de la peregrinación, es tradición familiar la llevada del arco; 
aquí se involucran los linajes: Medina Ruiz, Ruiz Ávila, Ruiz de la Luz 
y Valencia Medina, éstas últimas encargadas de la cooperación para la 
salva de cohetes que acompañará el arco. Son las 4:30 de la mañana; el 
señor Arturo Valencia comienza a dar aviso por medio de la cohetería, al 
mismo tiempo que va avanzando a casa de la familia De la Luz, donde ya 
espera el arco para ser llevado en andas hasta Coatepec. Se baja hasta las 


? Ibidem. 
1 Según Gustavo Aviña, este concepto de ensueño se refiere al momento en el que la persona está 
soñando, pero en estado de vigilia. Es un estado en el que el cuerpo permanece quieto, pero la men- 
te se mantiene en actividad, manifestándose con movimientos oculares rápidos (Aviña 2003: 292). 
1 Entrevista realizada a María de los Ángeles Cabrera, organizadora del evento del 28 de agosto 
de 2013. 
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pizzas Charly, lugar de salida desde siempre y cuyo terreno pertenecía 
anteriormente a un señor del cual se ignora el nombre, pero que siem- 
pre participaba. Llegan devotos de las colonias Emiliano Zapata, la am- 
pliación Emiliano Zapata, el Fraccionamiento José de la Mora, La Loma 
Bonita, el Calvario, incluso desde Tlalpizahuac, pueblo vecino no muy 
distante de Ayotla. Con el avance de la peregrinación, se van sumando 
de los pueblos de Tlapacoya; Ixtapaluca y San Francisco Acuautla. 

El arco va cubierto con papel estraza y plástico, para protegerlo de 
las condiciones climáticas, lluvia o frío e incluso pequeñas heladas que 
han pasado en años anteriores. Junto al arco, el grupo de danza prehis- 
pánica Koanalan Ayotlan, que en español significa Koanalan, “lugar 
donde florecen las ciencias”, y Ayotlan”, lugar donde abundan las tor- 
tugas”, se encarga de la música y el sonar de los caracoles durante todo 
el recorrido. Tienen la creencia de que existe un canal energético desde 
el periodo precolombino entre Ayotla y Coatepec, y este recibimiento 
de ofrenda se lleva a cabo desde tiempos inmemoriales sin que haya un 
registro del mismo y, sin embargo, se sigue llevando a cabo. No obstan- 
te, no fue sino hasta hace apenas diez años que este grupo se integró 
a la celebración; no es de extrañarse tal deducción, ya que el antiguo 
camino para ser llevado era a través de los cerros en la cordillera del 
pino, esto nos data esta relación hombre-naturaleza tan representativa 


Camino a Coatepec con el Arco de Semillas, 20 de octubre 2013. Fuente: Archi- 
vo fotográfico de campo, Nadia Tapia y Marisol Vargas. 
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de las comunidades mesoamericanas y después reformuladas por las 
poblaciones de origen campesino (Broda y Báez 2001). 

En la peregrinación, podemos ver personas de todas las edades — 
ancianos, bebés en brazos, mujeres, niños, hombres—; sin embargo, es 
de llamar la atención que la mayoría de los participantes son de edad 
joven entre los 18 y 25 años. No existe discriminación alguna para la 
asistencia al evento; sin embargo, el orden de participación y acomodo 
de los actores sociales se puede ver de manera clara: hasta enfrente y por 
resguardo abre paso una patrulla municipal. 

El orden ritual es el siguiente: hasta enfrente, los coheteros; atrás de 
ellos, dos señores de 65 años de edad aproximadamente, quienes han 
participado en la caminata desde hace más de 45 años y son una especie 
de guardianes para el camino; seguido de ellos, viene el arco, cargado 
por uno de los hijos de la encargada y otros chicos que forman parte 
de la familia (es importante mencionar que no se hace cambio en todo 
el recorrido); tras ellos, vienen los feligreses y hasta el último los dan- 
zantes. Casi al final del recorrido, se forma un cúmulo de 300 personas 
aproximadamente. 

El recorrido hipotético es de 12 km, siguiendo toda la avenida Cuauh- 
témoc, hasta pasar por el H. Ayuntamiento. Al dar vuelta en la aveni- 
da que lleva justo a Coatepec, los danzantes tocan todo el tiempo y en 
cada cruce de calle se tocan los caracoles para dar aviso que viene la 
procesión. Además de los cohetes que en ningún momento dejan de 
lanzarse, se toman algunos descansos. Es aquí donde podemos apreciar 
el paisaje del campo, siembras, magueyes, algunos árboles y a lo lejos 
los volcanes sagrados Popocatépelt e Iztaccíhuatl. El aire es puro y el 
frío cala el cuerpo, sin embargo, se continúa. Finalmente, arribamos a 
Coatepec a las 8:30 de la mañana; a lo lejos se abre la comunicación por 
medio de cohetes. Coatepec recibe con banda y la atención personal 
de los mayordomos de la fiesta y doña Candelaria de Carmona, viuda 
de don José Carmona, que en vida fuese quien recibía el arco, dan la 
bienvenida a todos los participantes e invitan a que esta tradición no 
se pierda. El grupo de danza prehispánica de Coatepec se encarga del 
ritual de sahumerio para la purificación antes de entregar, junto con la 
familia encargada de una pequeña capilla que fue adornada con globos 
en blanco, verde, rojo, amarillo, anaranjado, azul y rosa, que resguarda 
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Comité de recepción de coatepeños. Fuente: Archivo fotográfico de campo, 
Nadia Tapia y Marisol Vargas. 


las imágenes del Cristo en la Cruz, una virgen de Guadalupe y la Virgen 
del Rosario. En la parte de afuera, hay una imagen del Señor del Perdón 
vestido en colores rojos y dorados, postrado en una mesa de madera que 
se acondiciona para que éste sea llevado en procesión. Ahí podemos 
observar que ya la gente le ha prendido una veladora y ofrendado pan y 
café para que comparta junto con ellos el festín sagrado. 

La llegada del arco es motivo de felicidad para los nuevos participan- 
tes y los que ya llevan algunos años asistiendo; se reparte pan bolillo, 
café, champurrado y atole: la banda toca. Mientras tanto, se descubre el 
arco y se coloca por un rato en la entrada de la capillita. Ahí ha llegado 
gente de San Vicente Chicoloapan, que también se une; luego de un rato 
de degustar los alimentos y tomar un descanso, la organizadora doña 
Ángeles da la orden de continuar. Es aquí donde se hace el cambio de 
cargadores; se solicita a cuatro señoritas para la cargada. Continuamos 
hasta llegar a la casa de doña Candelaria; ahí el recibimiento es con 
comida en abundancia: tamales de verde y de rajas, pozole de pollo, 
pancita, atole de arroz, champurrado, café, ponche y pan de sal (bolilli- 
tos). Los comensales consumen los platillos con gusto y comentan que 
la caminata les abrió el apetito, por tanto, es una manera de recompen- 
sa para ellos este compartir las comidas. El tiempo que se permanece 
ahí es de aproximadamente dos horas. Durante el convivio, se coloca el 
arco sobre unas sillas al pie de un altar improvisado, donde observamos 
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Altar improvisado con imagen de la Virgen del Rosario y foto de don José Car- 
mona. 20 de octubre, 2013. Fuente: Archivo fotográfico de campo, Nadia Tapia 
y Marisol Vargas. 


una imagen de la virgen del Rosario y una fotografía del difunto José 
Carmona, esposo de doña Candelaria. 

Para continuar el camino hacia la iglesia, la gente del pueblo ya es- 
pera la pasada de la peregrinación; se persignan con el Señor del perdón 
y se murmuran algunos comentarios de que el arco desde hace muchí- 
simos años se lleva allá. Sin saber el dato preciso, está en la memoria 
colectiva de los lugareños. 

Dentro del universo sacro, según Peter Berger (1921), se podría dar 
el concepto de sagrado a un tipo de poder distinto del hombre y a su 
vez, íntimamente relacionado, atribuidos a objetos naturales o artifi- 
ciales, como es el caso del arco de semillas. Este tipo de atribuciones 
siempre están situadas en la vida del hombre de manera significativa. 

Llegamos a la Parroquia; la entrada principal ha sido adornada con 
un retablo grande de semillas. Los motivos dibujados son diferentes: 
por un lado, se muestra a Coatlicue, “La de la falda de serpientes”, dei- 
dad prehispánica que representa la vida y la muerte; por el otro, los 
santos que vienen en procesión, es decir, ambas vírgenes, la de Ayot- 
la (aunque ésta no vaya físicamente), Coatepec, y el Señor del perdón. 
También se observa la reproducción en semillas de algunos fieles. 

Los primeros en entrar son los danzantes, quienes purifican el lugar 
con sahumerio de copal y suben al andamio improvisado donde está 
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i n 
Recorrido del Arco hacia la Parroquia de Coatepec, 20 de octubre 2013. 
Fuente: Archivo fotográfico de campo, Nadia Tapia y Marisol Vargas. 


colocada la Virgen del Rosario, patrona de Coatepec. Se hace el ritual 
y cada uno de ellos participa en ofrendar flores; suenan los caracoles y 
la iglesia se humea entre flores y fuentes artificiales ante los ojos de la 
gente que ya esperaba dentro de la Parroquia. 

El párroco inicia el segundo acto, ya que es él quien recibe el arco; lo 
bendice y abre paso para que se lleve ante la Santísima. Aquí se protago- 
niza el avance por el pasillo principal de doña Candelaria de Carmona, 
acompañada de su hija. Doña Cande lleva en sus manos una veladora y 
una foto de su difunto esposo en representación de su asistencia, sin vida 
terrenal, pero sí espiritual; detrás de ella, avanzan las cargadoras del arco 
y la estudiantina armoniza el paso de la entrada al altar mayor. Final- 
mente el arco es colocado por los miembros de la familia De la Luz ante 
los pies de la virgen entre flores y cirios. Comienza así la liturgia católica 
con la santa misa; el sermón va en honor a los enfermos, algunos pre- 
sentes y la bienvenida a un grupo que viene desde Tequistepec, Oaxaca.” 

Mientras tanto, en el atrio de la iglesia se hace la celebración orga- 
nizada por el pueblo. Aquí se reúnen los grupos prehispánicos: el de 


2 La presencia oaxaqueña tiene su origen en un antiguo párroco de San Francisco Acuautla, que 
duró 30 años en el pueblo y provenía de aquel estado. Él fomentó la relación entre Tequistepec, 
San Francisco Acuautla y Coatepec, invitando a la gente a los diferentes festejos de cada localidad: 
El Señor del Perdón, San Francisco de Asís y Virgen del Rosario (Entrevista realizada a Alfredo 
Mecalco Domínguez, mayordomo y miembro de la Junta Vecinal Pro-Restauración del Templo y 
ex monasterio de la Natividad de María. 25 de abril, 2013). 
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Sr LEN . 
Portada de semillas realizada por la Mayordomía de Coatepec en la Parro- 
quia, 20 de octubre 2013. Fuente: Archivo fotográfico de campo, Nadia Tapia y 
Marisol Vargas. 


inspiración prehispánica de Tlalpizahuac, el Calpulli de Tlapacoya, el 
Koanalan Ayotlan y el grupo anfitrión, que es precisamente, en este 
día que nace como tal. El ritual comienza frente a una cruz roja con 
un listón blanco colgando de sus extremos; ahí se colocan frutas como 
naranjas, manzanas, plátanos y mandarinas, para después pasar al acto 
de “Tlalli mana” o lo que permanece en la tierra, que tiene que ver con 
el ritual de purificación de los elementos de la naturaleza. Se abre paso 
al “Tlalmanali” u ofrenda, se forma un círculo con los elementos de la 
naturaleza, las ya mencionadas frutas y algunas flores como gladiolas, 
margaritas, otras flores en colores amarillo, morado y blanco; además, 
carbón, tortillas, algunas figurillas de deidades prehispánicas, maíz 
fresco con hoja y la representación simbólica de los cuatro elementos de 
la naturaleza: el pulque (agua), granos de maíz seco (tierra), el caracol 
(aire) y el copal (fuego). 

Las sahumadoras guían el ritual, así pues terminado el acto de puri- 
ficación con el círculo, se lleva a cabo la danza; no existe jerarquía entre 
los grupos y la participación es por igual. Una vez terminado el acto, los 
danzantes son invitados a comer a casa del mayordomo, don Gilberto 
Hernández. 

En la Iglesia se llevan a cabo bautizos comunitarios y bendiciones; 
una vez terminados ambos actos, las personas se retiran de la parro- 
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quia y aprovechan para pasear por la feria que está llena de antojitos, 
pan, barbacoa, pulque. Este último es motivo de orgullo, pues en toda 
la región este poblado es conocido como el único que aún lo produce 
y con el mejor sabor, según algunos consumidores, además de bebidas 
embriagantes de reconocida marca. 

Otro relato mítico con el que nos encontramos es el que refiere el 
mayordomo de Coatepec; según él, ahí se festejan dos fiestas, la del día 7 
de octubre por ser el onomástico de la patrona, y la del día 20 del mismo 
mes, ya que de acuerdo con algunos datos que han pasado por la vía oral, 
este festejo se dio en tiempos de revueltas zapatistas revolucionarias; 
ante el asombro y el alboroto, los creyentes, en un intento de resguardar 
la imagen sagrada, se la llevaron a otro poblado (al parecer, San Vicente 
Chicoloapan)” para su seguridad; sin embargo, aun en su ausencia se 
celebró está fiesta para no olvidar que ella era la patrona local. 

Un factor de importancia entre Coatepec y Ayotla son los lazos con- 
sanguíneos que existen entre las familias que llevan el arco y las que 
lo reciben, lo cual se ignoraba hasta hace algunos años. Antes de que 
la familia supiera de la afinidad de sangre, ya estaba el lazo simbólico 
ritual, el compadrazgo por la traída del arco, y hasta hoy el trato sigue 
siendo de la misma manera. 

La Virgen de Coatepec es especial para la familia De la Luz aun 
teniendo a la misma en Ayotla; al respecto, doña Ángeles nos comenta: 


Pues para mÍ es mi madre, o sea, le digo, es la madrecita de 
todos. Para mí, la virgen del Rosario, como la Virgen de Gua- 
dalupe, como la Virgen de San Juan, para mí es una sola, y ya 
ahora lo entiendo más, digo, como le digo, que él (su esposo) 
a mí me dijo, tenía yo esa inquietud de la virgen del Rosario 
que por qué no aquí también, pero al final de cuentas es lo 
mismo." 


2 La relación entre Coatepec, San Francisco y San Vicente está ligada a la lucha por la tierra; al 
respecto, Vargas (1999) nos brinda el dato sobre el fusilamiento en 1868 de Julio López Chávez, 
líder de una rebelión campesina organizada por los tres pueblos, quienes reclamaban las haciendas 
de Zoquiapan, Acuautla y Jesús María. 

14 Entrevista realizada a María de los Ángeles Cabrera, organizadora del evento, 28 de agosto de 2013. 
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El acto de llevar el arco se continúa por tradición, ahora con un do- 
ble simbolismo: el culto a su antepasado jerarca don Cástulo y la ofren- 
da para la Virgen. 

Fuera del dogma católico, la familia reafirma su creencia y lo lleva a 
cabo sin la participación del párroco local; el arco y su representación 
simbólica conjuntan una creencia legítima en la existencia de lo sagra- 
do. Santo y pueblo se amalgaman en un universo simbólico legitimado 
por medio de las ritualidades, en este caso, conjuntas entre los grupos 
de danza y el dogma católico; asimismo, la interacción y participación 
social de los pueblos invitados. 


Con bastante aproximación se podrían hacer extensivas es- 
tas consideraciones a la relación que el pueblo (o el barrio) 
mantiene con sus imágenes. Como hemos visto en los títu- 
los, el santo patrono es el dueño de las tierras, el padre —o 
madre— de la comunidad. Pero en otras ocasiones todavía 
más poderosas. Cuando, por ejemplo irradian una fuerza que 
se ha hecho evidente mediante el milagro cristiano. El gesto 
de elevar una capilla, de organizar una fiesta —en este caso 
peregrinación y fiesta— en honor a la imagen es entonces 
una afirmación de identidad y poder ente los pueblos vecinos 
(Gruzinski 1988: 246). 


La procesión de los santos y el arco, entrando a la Parroquia de Coatepec. 
Fuente: Archivo fotográfico de campo, Nadia Tapia y Marisol Vargas. 
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Conclusión 


El arco de semillas es una tradición que viene desde el siglo pasado; es 
un grupo cerrado familiar que elabora este arco con una triple finali- 
dad: primeramente, honrar y ofrendar a la virgen por lo que representa 
como imagen sagrada y milagrosa; segundo, el tributo al antepasado 
común (el padre de la organizadora), ahora ya difunto; por último, el 
afianzar los lazos parentales que se tienen con el pueblo de Coatepec, 
que se reiteran cada año por medio del ritual de la peregrinación por la 
que pasa el arco hasta ser colocado a la imagen de la Virgen del Rosario 
por parte de la familia Cabrera en el altar mayor de la Parroquia de 
Coatepec. No existe un lazo afianzado por algún rito de paso (bautizo, 
primera comunión u otro); sin embargo, el estatus de respeto se lleva, 
ya que para ellos es de compadrazgo y esta reciprocidad es por igual 
tanto de la familia que recibe, como la que lo lleva. 

Por otro lado, no podemos perder de vista que en este encuentro 
se congrega más de un pueblo para llegar al lugar sagrado, Coatepec; 
aquí en el ritual,' podemos observar la participación y organización 
colectiva de familiares y miembros prestigiosos de la comunidad, como 
son la presencia de los mayordomos de Coatepec. Este entretejido social 
claramente manifestado en esta fiesta es parte de su resistencia como 
pueblo(s), ya que en ningún momento de la peregrinación se hace notar 
la participación de algún sacerdote. La apropiación de los actores socia- 
les para con sus imágenes religiosas nos dan un claro ejemplo de esta 
resistencia, no obstante las imposiciones religiosas del dogma católico. 


La religiosidad popular, en todo caso, supone creencias y cul- 
tos distantes de la ortodoxia, si bien tales variantes se refie- 
ren únicamente a cómo los pueblos entienden y practican la 
religión oficial. A las religiones populares les son inherentes 
los fenómenos sincréticos y, de tal manera, la pluralidad en 


15 Al respecto Broda nos dice: “el ritual establece el vínculo entre los conceptos abstractos de la 
cosmovisión y los actores humanos. Al ser una parte sustancial de la religión, implica una activa 
participación social [...] el ritual induce a sus participantes a involucrarse en las acciones comu- 
nitarias, lo cual implica también un complejo proceso del trabajo que se desarrolla en beneficio de 
las fiestas” (Broda 2014: 21). 
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la que se integran diferentes grupos sociales (nacionales, cla- 
sistas, étnicos, etc.), por medio de los variados y fascinantes 
disfraces de las divinidades [...] El examen de las manifesta- 
ciones sincréticas implica definir no solamente los elementos 
culturales conservados y/o adoptados, debe distinguir, tam- 
bién, aquellos que se perdieron o fueron rechazados por las 
sociedades interactuantes (Báez-Jorge 1994: 30). 


Así pues, los santos, además de operar como mediadores entre lo 
sagrado y lo terrenal, en algunos casos son el anclaje de la memoria e 
identidades colectivas, familiares, inclusive, nos dice María Elena Pa- 
drón (2014: 175), “son el medio de identificación en contextos de domi- 
nio/subordinación o resistencia”. 

El arco es símbolo de identidad y pertenencia para quienes lo portan, 
tanto de su pueblo de origen como de su pertenecía a un linaje común. 

La intención de este ritual es, a su vez, saldar las deudas de los dones 
otorgados por la Virgen a los problemas morales o de salud que llegasen 
a presentarse a lo largo del año en que se repita el evento. Ofrenda y 
pago se mezclan con la creencia y participación social; los santos y el 
arco como invitados especiales en este festín sagrado “predican otra 
historia, aquella que se origina lejos del púlpito, en la lucha diaria por 
sobrevivir, en el campo, en los problemas cotidianos, que urgen solucio- 
nes inmediatas” (Gómez Arzapalo 2009: 7). 

Es importante señalar que tanto Ayotla como Coatepec forman parte 
de la zona metropolitana de la ciudad de México; por tanto, estas mani- 
festaciones ya muy poco vistas en la región nos muestran este continuum 
entre la tradición y la modernidad, además de las constantes imposicio- 
nes clericales aunados los procesos de urbanización y la tendencia a la 
extinción de estas formas religiosas de representación ritual.” 


16 “Punto de referencia a partir del conocimiento que tiene del pasado, conocimiento que se de- 


sarrolla a través de la memoria colectiva —en sus diferentes instancias— para dar a la oralidad el 
conducto de su expresión más importante, por ser el primero de los actos con los que es transmiti- 
do históricamente todo saber. De esta forma, la memoria se convierte en el rescate de los recuerdos 
de los procesos sociales que alguna vez existieron, guardándolos celosamente en la mentalidad 
del individuo social que, con su capacidad de mantenerlos vivos en su memoria personal, puede 
enseñarlos cuando sea el momento” (Pérez 2002: 19). 

17 La tendencia prevaleciente en el capitalismo es reducir o anular la diferencia entre fiestas parti- 
cipativas rurales y espectáculos mercantiles urbanos, como otra consecuencia de la subordinación 
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Cada pueblo de los que hablamos tiene distinta raíz y proceso his- 
tórico; por ende, sus formas de organización social y manifestaciones 
religiosas estudiadas y analizadas de manera particular en el campo 
antropológico son dignas de dar seguimiento. Este trabajo es un peque- 
ño introductorio para dar pie a futuras investigaciones. 
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Tortugas en el asfalto: vida religiosa 
y reconfiguración de la identidad 
ayotlense durante el siglo xx 


Marisol Vargas Flores" 
Escuela Nacional de Antropología e Historia 


Comprender que no he sido el mismo cada día. 
Comprender que quien no ha sido el mismo cada 
día, ha sido otro para sí mismo. Comprender que 
mi unidad la forman mis recuerdos, recurrencias, 

obsesiones y terquedades. Comprender que aun la 
unidad sufre las mutaciones del tiempo. 
Alfredo López Austin 


El Este es punto de nacimiento, por ahí despierta el sol todos los días; es 
el lugar señalado por los antiguos para el Tlalocan, donde nacen los ríos 
y aguas subterráneas. Ciertamente, el Oriente de la Cuenca de México 
fue una zona muy rica en recursos naturales (cerros, bosques, ojos de 
agua, fauna) y no es casualidad que ahí hayan germinado los primeros 


1 Licenciada en Antropología Social por la Escuela Nacional de Antropología e Historia (ENAH). 
Sus líneas de investigación son el género y la religiosidad popular. Ha participado en diferentes 
coloquios y congresos (UAEH, ENAH, UNAM), presentando el tema de consumo de sustancias psicoac- 
tivas en mujeres escritoras. Como parte de Fundación Mexicana por la Inclusión Social, colaboró 
en la organización del coloquio “Realidades y condenas de la vida en reclusión” (uacm, 2013). 
Actualmente, realiza el proyecto para recuperación de la memoria histórica “Espejos del pasado: 
reflejos de la identidad ayotlense”, con apoyo del Fonca. Contacto: marisolpozol(M)yahoo.com.mx 
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habitantes desde tiempos tan remotos; como ejemplo, tenemos la zona de 
Zohapilco-Tlapacoya, cuyos primeros asentamientos datan del 5 500 a.C. 
(Solares 2007). En las costas del lago de Chalco se establecieron centros de 
población en diferentes épocas; hablamos de grupos culturales tan diver- 
sos como los olmecas, chichimecas, chalcas y acolhuas. El medio lacustre 
fue propicio para la especie quelonia, en cuyo honor se bautizó uno de los 
poblados cercanos, Ayotla, lugar donde abundan las tortugas. 

Descifrar este topónimo desde la actualidad resulta tarea ardua, 
considerando que la tortuga sería el primer referente identitario para 
los ayotlenses y dicho animal se encuentra extinto en su ambiente na- 
tural; sin embargo, para la tradición mesoamericana representaba el 
universo, la longevidad, la tierra (el inframundo) y el agua como ele- 
mentos actuantes dentro de una cosmovisión (Solares 2007); probable- 
mente así fue para los habitantes de Ayotla en épocas prehispánicas. 
Ahora, en cambio, la tortuga representa la adscripción a un territorio 
—el ayotlense— y su imagen caricaturizada se plasma en las fachadas 
de comercios ubicados en el centro del pueblo; en el sello oficial del 
comisariado ejidal y de algunas otras instancias públicas. Al lado de 
la tortuga, encontramos una figura aún más poderosa que vela por las 
calles de la localidad, la santa patrona: la Virgen del Rosario. 

Ayotla es parte de un conjunto de pueblos que fueron atravesados 
(literal y metafóricamente) por la carretera federal México-Puebla en 
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Ubicación del pueblo de Ayotla en la cuenca de Chalco. Fuente: Revista Ar- 
queología Mexicana, vol. XII, núm. 68, 25. 
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Procesión de la Virgen del Rosario en el pueblo de Ayotla. 27 de febrero, 2011. 
FUENTE: Archivo fotográfico de campo. Nadia Tapia y Marisol Vargas. 


1924. Debido a su proximidad con la Ciudad de México, han sido blanco 
fácil de invasión para la mancha urbana; incluso, a pesar de pertenecer 
al Estado de México, hoy se consideran parte de la zona metropolitana 
de la ciudad. La irrupción de la llamada “modernidad” en el pueblo de 
Ayotla se remonta a mediados del siglo x1x, con la llegada de la línea del 
ferrocarril interoceánico y, más tarde, con la introducción de factorías 
en la región a partir de 1930.* Posteriormente, hacia 1980, el empobreci- 
miento de las clases populares en la comx desplazó una gran cantidad 
de gente hacia la periferia (Vite 1996), lo que trajo como resultado la 
invasión de terrenos y construcción masiva de unidades habitacionales 
en Ayotla y pueblos aledaños. Estos dos sucesos, la industrialización y 
urbanización, acaecidos a lo largo de un siglo —y continúan hasta la 
fecha— representan cambios estructurales para la sociedad ayotlense 
que han afectado negativa y positivamente todos los ámbitos de su vida 
(económico, político, social y religioso). 

El cambio más notorio fue el desapego paulatino del campo y su vida 
como agricultores a partir de la presencia de las fábricas en la región. 


? Se trata de las siguientes fábricas: “El tigre” producción de yeso (1930); “El número 1”, refresquera 
(1935); “Chapas y Triplay”, industria maderera (1936); “El Pilar” y “México”, producción de celulosa 
y papel (1947); “Industrial Ayotla, S.A”, papelera (en los cincuenta); y la famosa “Ayotla Textil”, que 
inició labores en 1947. Tapia y Vargas 2014. 
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Al tiempo que se especializaron en algún ramo de la industria como 
obreros, el paisaje fue transformándose radicalmente, pues las milpas 
se achicaban para ceder espacio a la nueva población que llegaba de 
diversos puntos del país, atraída por la oferta laboral. Comenzó —tam- 
bién lentamente— la expropiación de las tierras ejidales en beneficio de 
la industria y para perjuicio de las tierras de cultivo, de algunas especies 
silvestres y del ganado, pues se vieron afectados por los desechos quími- 
cos de las empresas. Para 1980, había pasado ya el auge de las fábricas 
y la más importante, la textil, cerró sus puertas; justo en ese momento 
comenzó la invasión de avecindados provenientes de la gran urbe. 

El ayotlense, desconcertado, subió a la capilla de la virgen de Guada- 
lupe, ubicada en un punto alto, desde donde pudo contemplar todo su 
pueblo: pedacitos de maizales abandonados, campesinos sin tierra, obre- 
ros sin fábricas, gente desconocida y casas a medio construir por todos la- 
dos, una fila de automóviles sobre la carretera en dirección a la Ciudad de 
México temprano por la mañana y de regreso por las tardes, ya casi para 
anochecer. Los niños, creciendo en las escuelas, jugando con esos otros 
niños que llegaron de la ciudad. Ya hay menos verde, menos árboles, nada 
más una inmensa polvareda por las construcciones. ¿Qué pasó?, ¿dónde 
estamos?, ¿quiénes somos?, se pregunta el ayotlense desde entonces. 


El comportamiento social del mundo moderno, que si bien 
ha mostrado una importante tendencia a la universalización 
de los procesos económicos y políticos, también se ha carac- 
terizado porque en él los movimientos sociales más impor- 
tantes muestran un sello común: la búsqueda de la distinción 
y la diferenciación. Ésta no se restringe al problema de la des- 
igualdad económica; toma matices diversos que se perfilan 
como movimientos en torno a la defensa de determinadas 
formas de hacer, de ver, de sentir: de ser (Portal 1991: 3). 


La transformación acelerada del pueblo no ha dejado cabida para la 
asimilación de los eventos; hoy encontramos una identidad confusa y en 
reelaboración, una necesidad por conocer la historia del lugar, encontrar 
una raíz que los identifique como unidad. En esta búsqueda, se confron- 
tan viejas y nuevas generaciones; los abuelos nativos (escasos a estas altu- 
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ras) defienden la tradición, las formas de hacer y actuar de antes; mientras 
que los más jóvenes no deciden si retomarla o dejarla en el olvido para ir 
hacia formas más citadinas o “modernas”, siguiendo el ejemplo de sus 
contemporáneos avecindados de la CDMX y otros lugares de la república. 
Al respecto, tendríamos que recalcar que así como la cultura es dinámi- 
ca, nada que emane de ella puede permanecer inmóvil. A cada cambio en 
el entorno físico-social, corresponde una reconfiguración de significados 
y acciones que nos permita seguir dando sentido a la existencia: “Las tra- 
diciones no son el arrastre de costumbres cristalizadas que entorpecen la 
adaptación a las nuevas condiciones históricas. Por el contrario, brindan 
las respuestas culturales al cambio; pero un cambio que preserva la se- 
cuencia entre el pasado fundante, la plenitud presente y el futuro que ha 
de proyectarse responsablemente” (López Austin 1996: 123). 

En medio de tantas mutaciones, encontramos elementos que resis- 
ten al embate del tiempo y continúan vigentes. El choque cultural que 
supuso el encuentro con los primeros inmigrantes en la localidad, se 
tradujo en una reafirmación de la identidad ayotlense a partir del ejer- 
cicio de su religiosidad y las formas de organización que ésta conlleva, 
por ejemplo, las mayordomías. El caso de este pueblo es un ejemplo del 
papel privilegiado que tiene el campo religioso para la conformación 
de la identidad colectiva y la reproducción de los “elementos culturales 
propios”. La investigación de Murrieta Saldívar realizada en este mismo 
municipio (Ixtapaluca) señala lo siguiente: “una lucha de identidades 
rural y urbana en las que se vinculan las más adaptables a uno y otro 
sector socioespacial, pero a la vez se está industrializando masivamente 
la forma de vida rural que sólo va a conservar algunas tradiciones reli- 
giosas y culinarias además de su perímetro de antiquísimo arraigo, al 
final del arribo implacable de la mancha urbana” (Murrieta 2005: 24). 

Las festividades y rituales en torno a las imágenes sagradas se siguen 
practicando hasta la actualidad, pero en un contexto muy diferente, 
pues ha llegado el fin de una generación, la de aquellos campesinos de 
principios del siglo xx. Ahora sus nietos se enfrentan a otro panorama: 
una Ayotla semiurbanizada, con un poder ejidal debilitado, sin tierras 
que sembrar y sin mayordomos para la vida ritual. ¿Cómo retoma la re- 
ligiosidad esta nueva generación? ¿Siguen siendo los santos y la práctica 
religiosa referentes de identidad desde la llamada “modernidad”? ¿Por 
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qué es importante que no se pierda dicha actividad? Considerando fies- 
tas y rituales como parte del patrimonio cultural intangible, Lourdes 
Arizpe nos brinda una respuesta a esta última interrogante: 


Izquierda: Celebración de Semana Santa en la parroquia de Nuestra Señora 
del Rosario, pueblo de Ayotla. Altar dedicado al Santo Entierro. 21 de abril, 
2011. Fuente: Archivo fotográfico de campo, Nadia Tapia y Marisol Vargas. 
Dereha: Representación de la crucifixión durante la Semana Santa realizada 
en la capilla de El Calvario, pueblo de Ayotla. 22 de abril, 2011. Fuente: Archi- 
vo fotográfico de campo, Nadia Tapia y Marisol Vargas. 


Izquierda: Quema del castillo durante la fiesta patronal de la virgen del Rosario 
en el deportivo “Pebis”, pueblo de Ayotla. 27 de febrero, 2011. Fuente: Archivo 
fotográfico de campo, Nadia Tapia y Marisol Vargas. 

Derecha: Procesión de la virgen del Rosario hacia Azicintla en el marco del 
“Encuentro de pueblos”. 30 de octubre, 2011. Fuente: Archivo fotográfico de 
campo, Nadia Tapia y Marisol Vargas. 
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Tal preocupación, de la que todos somos conscientes, proviene del 
acelerado proceso de pérdida, transformación y reinvención de las prác- 
ticas y representaciones culturales que tienen lugar en el contexto de la 
globalización y el cambio ambiental global [...] ¿para qué salvaguardar 
el patrimonio cultural inmaterial? Para fortalecer las identidades loca- 
les, étnicas, culturales y nacionales [...] Para brindar una continuidad 
histórica a la necesidad psicológica de la gente de pertenecer y su conte- 
nido por una o varias tradiciones (Arizpe 2011: 29, xx). 


Religiosidad popular e identidad 


Además de la virgen del Rosario, patrona del pueblo, los ayotlenses ve- 
neran a otros santos: san Judas Tadeo, el Santo Entierro, san Isidro La- 
brador y, al igual que en el resto del país, existe una especial devoción 
por la virgen de Guadalupe. Esta multiplicidad en la vida piadosa es 
característica de la religiosidad popular, pero además, en este caso, da 
cuenta de la complejidad de dicha sociedad. 

A cada icono corresponde un lapso de la historia del lugar y cada 
santo pertenece a un punto especial del territorio. De igual forma, 
las fiestas que se realizan durante todo el año y que son protagoniza- 
das tanto por las imágenes como por las personas, están organizadas 
por distintos grupos, donde cada uno pone de manifiesto su herencia 
cultural y particular forma de percibir el mundo sacro. Así, podemos 
observar coincidencias y antagonismos entre oriundos y avecindados, 
reminiscencias rituales del pasado campesino al lado de formas más 
contemporáneas que corresponden a la liturgia universal católica y, re- 
cientemente, el surgimiento de grupos de jóvenes de danza prehispáni- 
ca, interesados en reivindicar la cosmovisión indígena en toda la región 
de Ixtapaluca y que se adhieren a las celebraciones de los pueblos.’ 

Respecto a este último punto, he de aclarar que actualmente, la lo- 
calidad se compone de populación ciento por ciento mestiza. Si bien el 


* Lo que Jacques Galinier señala como grupos “neoindios”: “Estos grupos reinventan tradiciones 
que son despojadas de su sentido original y responden a necesidades identitarias de grupos cul- 
turalmente no-indígenas” (Gómez Arzapalo 2010: 226). En este caso, el grupo se autodenomina 
Koanalan Ayotlan y en cada presentación portan un estandarte en cuyo centro asoma la tortuga 
boca arriba y con la cabeza de lado, como lo dicta el jeroglífico del lugar. 


191 


192 


TORTUGAS EN EL ASFALTO: VIDA RELIGIOSA Y RECONFIGURACIÓN DE LA IDENTIDAD 


sitio tuvo periodos de ocupación prehispánica, no podríamos decir que 
la identidad o la memoria colectiva del ayotlense estén marcadas por un 
pasado indígena ni por la tradición religiosa mesoamericana, aunque 
en el ritual de Semana Santa se cuelen algunos elementos que apuntalan 
hacia un antiguo culto al agua (Tapia y Vargas 2014). A pesar de su ori- 
gen campesino, tampoco se presenta el caso del culto a los cerros, pues 
éstos no son concebidos como una entidad sagrada, ni hay presencia de 
los llamados “controladores del tiempo”; hechos que sí han sido regis- 
trados en otros puntos de la Cuenca, sobre todo en los alrededores del 
volcán Popocatépetl. 

Esto responde quizás a la alteración tan radical que sufrió el entorno 
natural; el cerro, lugar privilegiado como campo de cultivo y donde 
antaño manaban ojos de agua, se usa ahora con fines habitacionales; de 
modo que se encuentra invadido de casas y calles a medio pavimentar. 
¿De dónde viene, entonces, el sentido de la actividad religiosa en Ayot- 
la? ¿Dónde está anclada su raíz? 

Religión y religiosidad popular han sido objeto de estudio para la 
antropología desde los inicios de nuestra disciplina; comenzando por 
Durkheim hasta Báez-Jorge (y los que siguen), se han hecho impor- 
tantes aportaciones en torno al tema, creando el campo semántico que 
abarca hoy dicho concepto: cohesión social, orden espacio-temporal, 
sistema de sentido, sistema ético, práctica colectiva, sistema de acción, 
proceso sincrético, hegemonía, contrahegemonía, resistencia, identi- 
dad, cosmovisión, rito, mito, fiesta, entre otros. Todas estas nociones 
indican que el ámbito religioso extiende su influencia mucho más allá 
de la necesidad espiritual de la humanidad; al mismo tiempo revelan 
que, además de los seres sobrenaturales, dicha necesidad puede ser cu- 
bierta por sus propios congéneres en la realización de la vida colectiva. 

Tras un periodo considerable para la observación de los hechos reli- 
giosos en Ayotla, pude concluir que la religiosidad popular es un espacio 
de relación recíproca y dinámica con lo divino que da cabida a la auto- 
gestión en respuesta a la fe institucionalizada y representada —en el caso 
del catolicismo— por la Iglesia. Es participación activa y memoria viva 


1 Algunos ejemplos de esta labor: Glockner 1996, Los volcanes sagrados; Broda et al. 2001, La mon- 
taña en el paisaje ritual; Hernández 2008, El hongo sagrado del Popocatépetl. 
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de la comunidad, pues la gente baja de sus altares a los santos y los coloca 
en el plano terrenal, los invita a la celebración mundana y los ofrenda 
con música, cohetes, con su propia comunión y, en ocasiones, con alco- 
hol. De igual forma, el creyente recupera la capacidad de organización: 
la festividad bajo sus propios códigos (reproducidos y transformados de 
generación en generación) que además permiten rescatar o crear nuevos 
lazos de solidaridad entre la gama tan diversa de pobladores de este lugar. 

La religiosidad, desde una concepción básica, es la forma de enten- 
der, sentir y practicar la religión. De las definiciones dadas hasta el mo- 
mento, me parece que la de María Elena Padrón sintetiza perfectamente 
las distintas dimensiones —histórica, política y cultural— contenidas 
en dicho acontecer: “el uso del término religiosidad popular designa 
y clasifica formas concretas que adquieren las creencias en la práctica 
religiosa de los pueblos. Refiere a procesos sociales situados en tiem- 
po y espacio, producto de historias concretas [...] es una construcción 
sociocultural que cohesiona y da identidad, que [...] tiene que ver con 
relaciones de poder que se traducen en formas concretas de dominio, 
subordinación o resistencia” (Padrón 2011: 16). 

De las características señaladas, quisiera hacer hincapié en dos. La 
resistencia y la identidad que resultan íntimamente ligadas, según las 
palabras de la misma autora: “La resistencia supone el rechazo de de- 
terminadas prácticas y la creatividad de los pueblos para reproducir y 
crear formas socioculturales propias, como estrategias de acción que 
pugnan por un proyecto identitario propio” (Padrón 2011: 45). 

Bonfil Batalla (2005) agregaría que se trata de un proceso cultural 
para recuperar la autonomía dentro de un contexto de dominación en 
el cual los elementos culturales han sido enajenados por fuerzas exter- 
nas a la comunidad. En el caso que nos ocupa, las “fuerzas externas” es- 
tán encarnadas por la figura del párroco y sus grupos de evangelización 
formados, en su mayoría, por avecindados. Algunas formas en que se 
manifiesta la resistencia, según Bonfil, son el conservatismo, tradicio- 
nalismo y las prácticas rituales. 

La población originaria y sus descendientes se insertan en el proce- 
so de resistencia contra la embestida de la urbanización. La riquísima 
vida ritual desarrollada a lo largo de los años es el elemento identitario 
principal que los diferencia de los venidos del exterior. Ahora bien, para 
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profundizar en la relación entre religiosidad popular e identidad, me pa- 
rece necesario retornar a su definición para aclarar bien a qué hacemos 
referencia. 

La identidad ha estado ligada a la autopercepción ante algo o al- 
guien que no es uno mismo; es el sello de distinción que nos indica 
la pertenencia a un grupo social determinado —llámese éste familia, 
pueblo, etnia o nación—, lo que José Luis González (2011) denomina “la 
abstracción epistemológica de un nosotros social y/o cultural”. De esta 
forma, lo fundamental del “nosotros” es que se constituye por sujetos 
conscientes de su inserción en una colectividad. 

Otra característica importante propuesta por el autor es la capaci- 
dad de transformación y cambio inherente a la identidad, pues ésta se 
desenvuelve a la par de los procesos históricos. Al respecto, nos dice: “si 
por identidad entendemos esa relativa pero real continuidad diacrónica 
y sincrónica de significados, valores, motivaciones y actitudes compar- 
tidas (etnotipo) por un grupo social (sujeto histórico portador y creador 
de dicho etnotipo), según la terminología de Guy Michaud, entonces 
la evolución de la identidad cultural hay que situarla en la lógica de la 
evolución y el cambio de la cultura (González Martínez 2011: 94). 

Siguiendo a González, tenemos que la identidad es la conciencia de 
un “nosotros social”, es proclive a la transformación a lo largo del tiem- 
po y se compone de un conjunto de significados, valores, motivaciones 
y actitudes. Yo añadiría que es el puente entre individuo y sociedad, ya 
que sus componentes van del plano objetivo al subjetivo y viceversa. 

Por su parte, María Ana Portal y Carlos Aguado (1991) coinciden en 
ubicar las “prácticas con un significado cultural” en el universo identi- 
tario, pero además señalan que se trata de un “proceso ideológico y so- 
cial claramente delimitado, por lo que es menester contextuarlo”. Otra 
aportación relevante es la distinción que hacen de tres momentos en la 
conformación de la identidad, los cuales podemos observar claramente 
en el dilema ayotlense: 


El concepto de identidad agrupa diversas experiencias signifi- 
cativas: la relativa a la conservación o reproducción (que garan- 
tiza la permanencia); la referente a la diferenciación (que puede 
incluir el conflicto como parte del contraste) y la que podemos 
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señalar como identificación [...] la identidad es un proceso de 
identificaciones” históricamente apropiadas que le confieren 
sentido a un grupo social y le dan estructura significativa para 
asumirse como unidad (Aguado y Portal 1991: 32-33). 


“Somos en función de nuestras prácticas y del significado colectivo 
que ellas adquieren”, rematan en su texto ambos investigadores. Por 
un momento, pareciera que las fronteras entre religiosidad e identidad 
se diluyen, pues sentido y significado son parte esencial de uno y otro 
concepto. Aclaremos: la religiosidad popular es solamente uno de los 
varios elementos que dan sentido a y cuyas prácticas son significativas 
para determinada sociedad histórica, y que, en su conjunto, dan cuerpo 
a la identidad. 

Lourdes Arizpe las concibe a la par, como integrantes de una cate- 
goría más amplia que es la de patrimonio cultural intangible. Nos ilu- 
mina respecto a la relación simbiótica vida ritual-identidad al hablar- 
nos de sus beneficios, entre los que destacan la contención emocional y 
resolución de conflictos: 


La innovación cultural es la forma de construir, a través de 
reiteraciones rituales y festivas, una identidad social [...] Esta 
identidad social se constituye de hecho en un “capital social” 
que resulta imprescindible para mantener la convivencia po- 
lítica pacífica. Significa que el patrimonio cultural inmaterial 
también cumple con una intención cívica al darles a quienes 
participan una identidad social, una contención emocional a 
través de valores compartidos, un conjunto de mecanismos 
para la resolución de conflictos y para la expresión no violenta 
frente a la discriminación y la exclusión (Arizpe 2011: xxii). 


5 Identificación: lo que hasta ahora conocemos como “alteridad”, se establece a partir de las seme- 
janzas y/o diferencias con el otro. Los autores llaman la atención sobre la forma en que se da signi- 
ficación o se otorgan cualidades. “Dos procesos inseparables: 1) Un grupo o persona se reconoce 
como idéntico (similar, semejante) a otro. La significación se da de ‘adentro’ hacia “afuera. 2) Otro 
u otros identifican a un grupo o sujeto, confiriéndole determinada cualidad. La significación se da 
de “afuera” hacia ‘adentro’ (Aguado y Portal 1991: 33). 
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Es relevante en su discurso el acento puesto sobre la utilidad 
psicológica o emocional que genera la actividad cultural para los 
sujetos, un aspecto fundamental en el desarrollo integral de hom- 
bres y mujeres, pero pocas veces retomado por las ciencias sociales. 


En los rituales culturales, cada persona puede ofrecer trabajo 
o dinero para realizarlo, y en este acto intercambia buena vo- 
luntad, sustento psicológico y placeres estéticos. Por encima 
de todo ello, sin embargo, lo que recibe es una promesa. La 
promesa de amistad, afecto, consuelo, compasión y conten- 
ción ante las adversidades de la vida, así como la de compar- 
tir placeres y risas ante motivos de alegría (Arizpe 2011: 68). 


Las afirmaciones anteriores evidencian la cualidad dinámica 
de ambos procesos —identidad y religiosidad—, hecho que resulta 
útil para entender la reconfiguración en la identidad ayotlense a 
partir del siglo pasado. “La recreación significativa de un referente 
de identidad puede modificarse con el tiempo e incorporarse a las 
nuevas generaciones “de otro modo” distinto a las significaciones 
previas, en donde lo importante no es tanto el contenido, sino el 
referente mismo” (Aguado y Portal 1991: 36). 

Como parte constitutiva de la identidad, la religiosidad popular 
se convierte en un campo de referencias de donde la gente puede 
escoger “la que mejor le quede”, es decir, con la que mejor se iden- 
tifique; de ahí que no todos demuestren la misma devoción por el 
mismo santo, que éstos muten de significado a lo largo del tiempo 
(aunque pueden perder importancia por lapsos, la imagen es reto- 
mada en algún momento) y que haya variación en la forma de fes- 
tejarlos. 


Viejas y nuevas generaciones 


Al preguntar a la gente sobre los orígenes de su pueblo, la mayoría re- 
mite, irremediablemente, a dos aspectos. En primer lugar, rememoran 
el tiempo cuando fueron campesinos y se desempeñaron tanto en sus 
tierras de cultivo como en las haciendas y ranchos de la región. Por 
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Izquierda: San Judas Tadeo en procesión, pueblo de Ayotla. 28 de octubre, 
2011. Fuente: Archivo fotográfico de campo, Nadia Tapia y Marisol Vargas. 
Derecha: Virgen del Rosario, fiesta de su onomástico, parroquia de Nuestra 

Señora del Rosario, pueblo de Ayotla. 7 de octubre, 2010. Fuente: Archivo foto- 
gráfico de campo, Nadia Tapia y Marisol Vargas. 


otro lado, destacan la llegada de la virgen del Rosario a la localidad: iba 
de paso hacia la ciudad para ser restaurada, pero una fuerte lluvia inte- 
rrumpió su camino y se quedó a descansar en Ayotla, al querer conti- 
nuar con el viaje, la virgen estaba muy pesada y ya no la pudieron mover; 
ella quiso quedarse. Fue así como obtuvo su lugar principal en la parro- 
quia y desplazó a san Judas Tadeo, antiguo patrón del pueblo. 
Podríamos decir que para la población actual, la historia arranca 
con este suceso mítico que, como tal, se ubica en un tiempo indefini- 
do. Desde este punto de vista, al mantener su vigencia como referentes, 
por lo menos desde hace dos siglos, la religiosidad y el pasado cam- 
pesino forman la base de la identidad ayotlense, encontramos aquí la 
raíz que nutre de sentido y significados a la sociedad contemporánea. 
Ahora bien, el proceso de urbanización, la modificación del paisaje, la 
convivencia y/o los conflictos con la gente nueva, así como las ideas que 
traían —muchas veces contrastantes con las del pueblo— son también 
parte de los elementos identitarios desde donde se conciben las nuevas 
generaciones, pues conforman la más reciente historia del lugar. Co- 
nozcamos en voz de sus protagonistas, los cambios que han experimen- 
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tado tanto la vida religiosa y, por ende, la identidad de los ayotlenses a lo 
largo del siglo xx. Siguiendo la observación de Aguado y Portal (1991), 
contextuaré los procesos para su mejor comprensión. 


Antes (1900-1948) 


Las fiestas religiosas están ligadas a la infancia de los abuelos, quienes 
recuerdan con mucha emoción la llegada de la feria y los juegos: “Era 
una ilusión tremenda en la iglesia pues ¡ay Dios! entraba uno: tanta flor, 
pues todo bien lindo, bien bonito y luego en las noches el castillo, los 
toritos, y todos gritando y alegres [...] ¡era algo grande!” Estos eventos 
contrastaban con la pobreza cotidiana que vivía la gente de principios 
del siglo xx. El pueblo se conformaba por unas cuantas familias que 
habitaban el centro en las calles aledañas a la parroquia; eran construc- 
ciones pequeñas y rústicas. Las condiciones económicas obligaban a los 
infantes a integrarse al trabajo en el campo. 

Haciendo memoria desde el presente, los ojos de los mayores se 
agrandan para que entre en ellos el paisaje natural de entonces: los bu- 
rritos, los caballos, la milpa, los pastizales, las vaquitas, la parcelita, el 
maicito, la tierrita —el diminutivo, al hablar, es muestra de afecto—; 
hasta la lluvia era “bonita” y la tierra “algo hermoso, con tanta ilusión 
sembrar, ver crecer el maíz, recoger el producto”, nos cuenta don Loren- 
zo desdibujando el cuadro con sus lágrimas. La relación con el entorno 
estaba directamente ligada con la actividad productiva que desempe- 
ñaban; en cuanto agricultores desarrollaron la observación de los fenó- 
menos meteorológicos, mismos que ahora les desconciertan, pues han 
perdido su certeza: “En marzo y abril, cuando se sembraba acá arriba 
en el cerro. Es que antes ya sabíamos en qué mes había el agua, en qué 
mes helaba y “ora a cualquier hora caen ventarrones, aironazos, llueve 
y ya no sabe uno; ya no le entendemos al clima cómo está y antes ya 
sabíamos todos”.” 

La vida ritual representaba un punto nodal para la dinámica social, 
pues a partir de la organización para los festejos se establecían relacio- 


$ Testimonio de don Lorenzo Jiménez. Junio de 2013. 
7 Testimonio de don Juventino Tapia. Abril, 2012. 
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nes largas y significativas que extendían su influencia más allá del ám- 
bito religioso. Destacaba la figura de los mayordomos y las relaciones 
rituales (compadrazgo); en la imagen de la santa patrona resplandecía 
la síntesis de la sociedad. De la misma manera, la vida en comunidad se 
fortaleció para cubrir las necesidades de infraestructura en la localidad 
(pavimentación, luz, agua...), lo cual se logró con la participación de 
todos, donando tiempo, mano de obra, o dinero (si es que lo tenían). 

La virgen del Rosario veía por todos desde el corazón del pueblo, 
pero en las tierras de cultivo regía otro santo: san Isidro Labrador, iden- 
tificado hasta la fecha con un grupo particular, el de los ejidatarios. 
“Cuando se sembraba y no quería llover, sacaban a pasear a san Isidro 
al campo para que viera cómo estaban los campos y pedirle que manda- 
ra el agua”. Además de san Isidro, la virgen de Guadalupe también está 
ligada a la devoción campesina, pues era ella quien los cuidaba desde 
su capilla cuando iban a trabajar fuera del pueblo, en la ex hacienda de 
Xico; ahí acudían tanto ejidatarios como labradores sin tierra. 

En el fondo de esta religiosidad, se encontraba la relación con el 
entorno biofísico que aseguraba su vida como cultivadores. Como se 
observa en el culto a san Isidro Labrador y la virgen de Guadalupe, 
la veneración y ofrendas dedicadas a las imágenes sacras garantizaban 
el buen desarrollo de esta actividad y su continuidad. No obstante, y 
como veremos más adelante, hay que poner atención en otro elemento 
importantísimo para la identidad ayotlense, tanto en tiempos pasados 
como presentes. Se trata del núcleo familiar que trae tan acertadamente 
a colación Pablo Godínez: 


Ya no es solamente el medio ambiente el moldeador de la cul- 
tura, sino el instinto humano de adaptación y supervivencia. 
Las características inherentes que han sido tradicionalmen- 
te atribuidas al campesino mexicano por los antropólogos, 
el núcleo duro mesoamericano, las formas de organización 
económicas y políticas, comunitarias y familiares, obedecen 
más a la necesidad de reproducción y estabilidad del grupo 
familiar en un nivel más elemental, y después, como parte de 


8 Testimonio de don Tomás Suárez. Abril, 2012. 
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la misma necesidad de seguridad y de la capacidad humana 
de crear redes sociales complejas, a la comunidad (Godínez 
2012: 65). 


Según los testimonios recopilados, podemos afirmar que los adultos 
mayores vivieron dos momentos en cuanto a la religiosidad popular. El 
primero fue en su infancia, durante la cual sólo acudían como espec- 
tadores a las fiestas; más tarde, durante la juventud, se incorporaron 
como participantes activos en el ritual, siguiendo el ejemplo de sus fa- 
miliares y de la misma comunidad. 


Primer cambio: 1948-1980 


La diversidad laboral que trajo la industria significó una mayor ganancia 
económica para los pobladores, quienes incrementaron la inversión en 
sus conmemoraciones. La actividad ceremonial vuelve a ser protagonis- 
ta y se convierte en la “guarida” de la comunidad ante la llegada de los 
extranjeros, pues reproducir estas fiestas y compartir la devoción por los 
santos que los protegían desde siempre, era reconocerse entre iguales. 
Desde entonces las imágenes representan “el referente de un origen co- 
mún colectivo que marcaría un primer nivel de identidad local: los vie- 
jos y los nuevos; los de aquí y los extraños” (Aguado y Portal 1991: 40). 

“Había mucha convivencia, todos se conocían. Eran tiempos de 
mucho respeto para los mayordomos porque nos veían representar a 
la santa iglesia, a la santa virgen”, comenta el hoy ex mayordomo don 
Lorenzo. Se mantenía una relación de cooperación y apoyo con el sacer- 
dote en turno —siempre proveniente del exterior—, quien se adhería a 
la organización instaurada por los pobladores para sus fiestas. 

Esta época se caracteriza por la renovación generacional de los or- 
ganizadores. Los hijos o parientes más jóvenes de los antiguos mayor- 
domos toman el cargo; se trata de los nuevos obreros —antes campe- 
sinos—. Los cambios más notorios se dieron en los festejos de Semana 
Santa, la virgen de Guadalupe y la del Rosario. 

Al mismo tiempo que los eventos se hicieron más vistosos para rei- 
vindicar al pueblo, éstos sirvieron como medio de socialización para los 
avecindados, aunque, conforme fue expandiéndose el territorio habita- 


MARISOL VARGAS FLORES 


do, fueron alejándose de la parroquia para construir sus propias iglesias 
—con sus respectivos santos— en las nuevas colonias. 


Segundo cambio: 1980-2004 


En 1985 arribó un nuevo párroco que, con la intención de integrar a 
la población diversificada de avecindados, formó los llamados “grupos 
parroquiales”, dando cabida a la participación de los laicos en la misa. 
Esta nueva disposición aumentó el rechazo por parte de los nativos. El 
problema fue que dichos grupos se componían principalmente de mu- 
jeres, quienes, encima de ser ajenas al pueblo, contravenían el liderazgo 
masculino que había prevalecido hasta entonces en Ayotla.> 


Por eso al padre Honorio terminaron quitándolo de aquí 
“los hijos del pueblo” porque ¿cómo se atrevía a mandar a las 
mujeres a subirse al presbiterio a leer?, ¿cómo es que a esas 
mujeres y sobre todo que no son de aquí? [...] teníamos que 
participar en las fiestas, ahí era donde los hijos del pueblo no 
nos querían admitir, ellos querían hacer su fiesta como ellos 
querían, como estaban acostumbrados [...] fue cuando se em- 
pezó a hacer lo de las ofrendas, entonces subía yo por el cáliz 
y los utensilios sagrados y me decían: ¡bájate de ahí, mujer 
inmunda! ¿Cómo te atreves a subirte al presbiterio si eres una 
pecadora?» 


Fue en este contexto que se agudizó la resistencia. Los ayotlenses se 
autodenominaron “hijos del pueblo” para distinguirse ante los foráneos. 
De igual forma, se aferraron a sus formas de ejercer la religiosidad sin im- 
portar los desacuerdos que pudieran tener con el sacerdote y sus grupos. 


? Los hombres eran quienes ejercían el cargo y salían a hacer la colecta, así como todos los movi- 
mientos logísticos, mientras que las mujeres allegadas a ellos eran quienes cocinaban y atendían 
durante el convivio para los organizadores; de igual forma, siempre han intervenido de manera 
importante durante el ritual, pues tienen el honor de tomar en sus manos a la divinidad para cam- 
biar su ropaje, algunas incluso lo confeccionan, tarea que, por pudor, los hombres cedieron al sexo 
femenino. 

1 Testimonio de doña Elia de Jiménez. Mayo, 2013. 
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La diferencia entre la religiosidad popular y la formalidad eclesiás- 
tica se hace evidente desde la perspectiva de los avecindados, quienes 
demeritan el trabajo de los oriundos sin comprender sus códigos cul- 
turales: 


Los organizadores de la feria de octubre nada más se encar- 
gan del castillo, de tronar los cohetes, de la procesión, cosas 
así y entonces los del Consejo —a ver, ¿a quién le va a tocar 
rezar el rosario?, ¿quién va a participar en la liturgia? ¿Quién 
va a donar las ostias? ¿Quién va a donar la ofrenda? Todas 
esas cosas, todo lo religioso [...] la gente de aquí es lo que no 
entiende, que un sacerdote es una autoridad en la comuni- 
dad, es una autoridad eclesiástica”. 


Las celebraciones se siguieron llevando a cabo durante los años, y 
la organización siempre estuvo en manos de los mayores; sin embar- 
go, cada vez hubo menos participación de la gente. Los más jóvenes no 
mostraban mucho interés: “yo no veía mucha participación del pueblo 
mas que para ir al festejo, no sé cómo sería la organización ni nada. 
Yo iba a la feria, porque era puro desmadre y los de mi edad, pues lo 
mismo”. Su vida giraba en torno a la escuela y la relación con los ami- 
gos provenientes de otros lugares. Es relevante que, aun con la nueva 
población, siempre tuvieron presente quiénes eran originarios: “Los 
parentescos son muy marcados [...] muchos nos conocemos, sabemos 
de quiénes somos hijos y de quiénes somos nietos. Todos se conocían, 
o te conocías por la escuela o por la familia”.» Lejos de ser fortuito, 
este hecho tan característico de Ayotla responde a una dinámica cul- 
tural heredada desde su origen como agricultores: “En una comunidad 
campesina, las relaciones están primeramente construidas a partir de 
las relaciones de parentesco, por esta razón, el punto de partida para 
entender la vida comunitaria (y la vida social) es también la familia” 
(Godínez 2012: 81-82). 


1 Ibidem. 
12 Testimonio de Miriam Tapia. Mayo, 2012. 
15 Testimonio de Nadia Tapia. Enero, 2013. 
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Un punto recurrente para la alteridad era la gente venida de la 
Ciudad de México, tal vez porque sus modos eran más contrastantes: 
“Tenías como ese concepto de que ser del Distrito era mejor que estar 
aquí”. El D. F. ofrecía lo mejor para consumir, en cuanto a moda (tien- 
das departamentales) y diversión (cine y plazas comerciales). Aunque 
entre los jóvenes la aceptación fue más fácil, los adultos guardaban sus 
reservas por temor a las diferencias morales: “Todo mundo decía que 
las chicas de las unidades eran bien fáciles porque venían del Distrito, 
que cómo las mezclaban con las chicas de aquí del pueblo, que ya nos 
juntábamos y nos íbamos a hacer igual; que estaba mal porque el pueblo 
iba a crecer mucho y no íbamos a caber, que la gente que había venido... 
¡que no! porque traían otras costumbres.” 

Detrás de las diferencias en cuanto a moda, consumo y moral se 
halla algo mucho más complejo: la manera de concebir el mundo — 
físico y social— desde la visión individualista proveniente de la urbe 
y la modernidad, que se fue filtrando paulatinamente en la sociedad 
ayotlense y cuya consecuencia es el desapego a la vida en comunidad 
(clave para la identidad), tan bien establecida durante la etapa campesi- 
na. Cabe recordar las palabras de Murrieta, aunque hay que aclarar que, 
en nuestro caso, la metrópolis modificó mas no terminó con el pueblo, 
como él asevera: 

La ciudad moderna no constituye un espacio propio para la perso- 
na, sino ajeno. Contrariamente a lo que sucedió en la comunidad rural 
en la que el ser humano se identificaba al grupo social en que vivía y 
al espacio de uso común, produciendo cotidianidad y tradiciones, que 
vinieron a destruirse una vez afiliadas a la cultura de la metrópolis [...] 
La ciudad moderna no se orienta a la vida en comunidad, no la produce 
como el campo, pues la metrópolis terminó por acabar con los pueblos 
de su periferia imponiendo su dinámica industrial y de masificación de 
relaciones secundarias (Murrieta 2005: vII-VIID). 


14 Ibidem. 
15 Testimonio de Miriam Tapia. Mayo, 2012. 
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El cambio definitivamente alcanzó al campo religioso pues, en el 
2004 se realizó el último festejo a cargo de una mayordomía, la de la 
virgen del Rosario. 

Siguiendo el recuento de sucesos, encontramos un salto generacio- 
nal respecto a la continuidad cultural. La transición hacia la dinámica 
obrera y su posterior caída expresada en el cierre de la fábrica Ayotla 
Textil, representaron una paradoja para la cultura. 

Los padres de familia tuvieron mayor capacidad económica para 
llevar a cabo los festejos; sin embargo, no se preocuparon por inculcar 
las costumbres a sus hijos. Éstos, a su vez, dejaron definitivamente el 
campo y acudieron a las fábricas u otras ramas laborales dentro y fuera 
del poblado en miras hacia la modernidad. De forma tal que Esos hijos 
se apartaron “culturalmente” de Ayotla. Al terminar todo, quedó, no 
un vacío, sino un ambiente confuso donde se desenvolvía un híbrido de 
pueblo urbanizado que fue restando cabida a la tradición. Así, la cuarta 
generación creció entre una y otra forma de hacer, de ser, y de concebir 
el mundo. “Yo crecí con la idea de... una dualidad, entre mis papás y 
mis abuelos. Porque a nosotras nos entrenaron para ser buenas mamás 
y esposas, pero, al mismo tiempo, para que estudiáramos, que es lo que 
querían mis papás. Porque mi papá traía otras influencias de que ya ha- 
bía salido del pueblo. A nosotros nos criaron de una forma muy distinta 
a como los criaron a ellos.” 

Son estos nietos de los antiguos campesinos quienes están retoman- 
do la tradición para honrar a sus abuelos, y, a la vez, cubrir la necesidad 
de redefinir lo ayotlense. Si bien estos jóvenes desconocen sus raíces 
“históricas” como pueblo, de lo que sí tienen certeza es de su pertenen- 
cia a una familia y de las cosas que les platicaron los ancianos. 


Ahora: 2010-2014 

Los referentes identitarios principales para los jóvenes nativos de hoy 
son la familia ligada a su pasado campesino, los santos y el territorio. 
Desde temprana edad aprendieron a reconocer los límites territoria- 


les, pues les tocó ver la construcción de las unidades habitacionales y 


16 Testimonio de Nadia Tapia. Enero, 2013. 
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las nuevas colonias (para la cual no hubo actividad de los avecindados, 
pues las inmobiliarias se encargaron de todo). Sabían que ellos no per- 
tenecían a ese espacio; el suyo, heredado por sus antecesores, era el del 
centro y las primeras colonias. Esta división se puede apreciar clara- 
mente durante las procesiones de los santos, pues el recorrido abarca la 
traza más antigua del poblado, a excepción de la Virgen de Guadalupe, 
quien, como símbolo nacional está identificada también con los avecin- 
dados. 

El índice poblacional ha crecido tanto que la gente —fuera de las 
familias originarias— ya no se conoce, son extraños. Aunque ajena a 
las costumbres ayotlenses, ésta resulta una característica “natural” para 
los provenientes de la metrópolis, ya que “la ciudad genera una forma 
de interacción social que se basa en el anonimato, en el desarrollo de 
relaciones impersonales que se hacen patentes en la indiferencia y la 
superficialidad” (Lezama 1998: 144). 

Así como antes el hablar sobre el paisaje remitía a la naturaleza, las 
nuevas generaciones sólo observan edificios y mucho tránsito de auto- 
móviles en la carretera. Los ancianos desconocen el clima y culpan de 
ello a los fuereños: “como ahorita ya llegaron tantas unidades, depar- 
tamentos y todo eso ya ni llueve; por tanta casa que hay, tantos árboles 
que tiraron y eso llama la humedad. Ahora ya no nos llega el agua. 
Entonces, por una parte sí nos afectó de que llegara tanta gente y ahora 
afecta más a los de abajo porque toda la basura y eso tapa las barrancas 
y se inundan allá abajo. Ya ahora ya ni llueve ni nada.” 

En cuanto a la esfera religiosa, hay una separación más notoria res- 
pecto a la parroquia para llevar a cabo las celebraciones. Aunque ya no 
existen las mayordomías —y con ellas la cooperación económica del 
pueblo—, sobreviven núcleos de organización de esta extinta institu- 
ción que trabajan descentralizados de la iglesia. Por su parte, los ave- 
cindados continúan con su labor religiosa apegados a la parroquia y 
apartados de las prácticas de mayor tradición ayotlense. 

Entre los jóvenes, a diferencia de los ancianos, hay posturas más di- 
versas respecto a la práctica religiosa. Por un lado, están quienes siem- 
pre han sido espectadores y lo ven como simple diversión; además, han 


17 Testimonio de don José Guadalupe Valencia. Junio, 2012. 
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recibido una influencia más fuerte del exterior y han terminado acep- 
tando las críticas o comentarios discriminatorios hacia sus costumbres 
(ligados a la idea de que “pueblo” es sinónimo de retraso y de lo “indio”), 
por lo que optan por hacerlas a un lado. A reserva de que los ayotlenses 
no son reconocidos por una actitud sumisa sino, más bien, agresiva, las 
palabras de Murrieta nos sirven para ejemplificar lo dicho: “lo que sí 
imponen a la región [los inmigrantes metropolitanos] es su patrón cul- 
tural y sus formas de organización que la comunidad receptora poco a 
poco adopta sin remedio, en interés de demostrar, sobre la cultura local, 
la superioridad cultural metropolitana a la sumisa interrelación cara a 
cara de los pueblos (Murrieta, 2005: 68) 

Del otro lado de la moneda, encontramos también a quienes fueron 
espectadores y ahora comienzan a retomar la actividad, impulsados por 
un sentimiento de nostalgia, al recordar a los parientes ya fallecidos 
que se dedicaban a la organización festiva; así, deciden continuar con la 
tradición en honor a sus difuntos. 

La cualidad emotiva de este fenómeno había sido señalada por Rad- 
cliffe-Brown en su obra Estructura y función en la sociedad primitiva, 
al definir los ritos como “expresiones simbólicas reguladas de ciertos 
sentimientos”, especificamente, “los sentimientos de los que depende 
la constitución de la sociedad”. En este caso, se trata del sentimiento de 
pertenencia que responde a la naturaleza” del hombre: el ser gregario. 
El mismo autor realizó un análisis sobre el culto a los muertos ligado a 
la religiosidad, refiriéndose a los ritos netamente funerarios: 


Es en los cultos funerarios donde mejor puede apreciarse 
la función social de las religiones [...] En tales sociedades 
(constituidas en base a unidades sociales de linaje) lo que da 
estabilidad al conjunto de la estructura social es la solidari- 
dad y continuidad del linaje y del grupo más amplio (clan) 
formado por los linajes. En tales casos la función social en 
los ritos es obvia: dándoles expresión solemne y colectiva, los 
ritos reafirman, renuevan y consolidan los sentimientos de 
los que depende la solidaridad social (Radcliffe-Brown, en 
González 2011: 31). 
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Los nuevos sujetos actuantes en la vida religiosa están conscientes 
de que su participación es fundamental, pues se trata de los festejos 
del pueblo y ellos son parte de él. Ser de Ayotla, además de habitar el 
territorio originario, implica reproducir las pautas culturales del linaje; 
o sea, dar una continuidad a todos aquellos hábitos, actividades y rela- 
ciones que han sido significativas para el grupo familiar y la comuni- 
dad de la que formaban parte. Entre dichas actividades, juega un papel 
principal la adscripción a determinada imagen sagrada —seguramente, 
la que siempre ha estado en el centro del altar doméstico heredada por 
sus antepasados—. 

El santo o virgen adorados brindarán protección sobrenatural al de- 
voto, pero sobre todo, serán la conexión con los difuntos. El rito man- 
tendrá vivo el recuerdo de los que ya partieron. Al mismo tiempo, la 
vida ritual propicia —por definición— la actividad social, insertando al 
individuo en un sistema de redes que reactivan los lazos de solidaridad 
entre la comunidad. Recrean el sentido de comunidad, de ser y hacer 
con otros; de compartir una identidad. 


Conclusión 


El proceso de urbanización emprendido desde el siglo pasado en la lo- 
calidad de Ayotla provocó una reestructuración en todos los niveles de 
la comunidad originaria. Sin embargo, opuesto a la visión apocalíptica 
de la ciudad y la modernización como una bestia devoradora de se- 
res indefensos, encontramos que el pueblo puso en marcha diferentes 
estrategias para reivindicarse. Envueltos en un proceso de resistencia, 
los nativos han mantenido vivas sus prácticas culturales, expresadas 
principalmente en su religiosidad popular, lo cual no significa que éstas 
permanezcan idénticas, ya que cada generación debe resignificar lo he- 
redado para que adquiera vigencia en su propio tiempo y espacio. 

La influencia ideológica de los citadinos, basada en el individualis- 
mo, no cayó uniforme sobre todos, pues hubo quienes rememoraron 
tiempos pasados marcados por una vida en comunidad fuerte, cuyos 
vestigios se encuentran en cada familia originaria. A partir de este ele- 
mento, la familia y sus tradiciones religiosas han podido reinstaurar su 
identidad diferenciándose del exterior. 
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Fue una herida dolorosa que comienza a cicatrizar; a más de trein- 

ta años del choque cultural, parece que la integración no se encuentra 
. cc 

muy lejos y, entre bromas, ya se autodefinen como “mole de todos los 
chiles”, aceptando la composición diversa de la nueva sociedad. 

Las tortugas continúan su andar sobre el asfalto; en dirección hacia 
el futuro se alejan lentamente, cargadas por el tiempo y la memoria en 
el caparazón. 
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El prestigio social como proceso de 
identidad durante la fiesta patronal de 
Santa Cruz Xochitepec, Xochimilco, comx 


Diana Berenice Estrada Mata: 
Escuela Nacional de Antropología e Historia 


A pesar de que en México existen muchas corrientes religiosas que han 
mermado las filas del catolicismo, como la protestante, pentecostal y 
evangélica, la religión católica es actualmente la religión predominante, 
según el censo del Instituto Nacional de Estadística y Geografía (INEGI 
2010), con un total de población creyente de 92 924 489 habitantes, lo 
que equivale a poco más de 80% de la población total. Debido a esto, 
encontramos múltiples expresiones de dicha religión en todo el país, así 
como características morales inherentes a su doctrina que permean las 
acciones de una gran parte de la sociedad mexicana. 

En la Ciudad de México podemos observar expresiones de dicha re- 
ligiosidad en grandes escenarios católicos, empezando por el más re- 
presentativo, la basílica de Guadalupe, donde se resguarda uno de los 
más grandes símbolos del catolicismo mexicano: la imagen de la virgen 
de Guadalupe. Este lugar es visitado por una incalculable cantidad de 
peregrinos de diferentes partes del país cada año, que llegan a la ciudad 
con la esperanza de ver de cerca su imagen, así como con el objetivo de 
obtener su bendición. 


! Licenciada en Etnología egresada de la Escuela Nacional de Antropología e Historia (ENAH), en 
2011, con la tesis intitulada “La fiesta patronal de Santa Cruz Xochitepec, Xochimilco, Distrito Fe- 
deral: prácticas rituales como un factor identitario”. Trabajo realizado durante los años 2007 a 2010, 
gracias a la gran apertura que tuvieron los pobladores para compartir y platicar sus costumbres más 
íntimas. Contacto: bilemuki_afrohotmail.com. 
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Otro lugar muy visitado y representativo del catolicismo mexicano 
es la catedral metropolitana que se encuentra en el corazón de la ciu- 
dad de México, justo en el centro histórico; a este lugar llegan también 
muchos visitantes tanto nacionales como extranjeros para conocerla y 
recibir bendiciones. 

Es común observar también la realización de fiestas católicas tra- 
dicionales en espacios religiosos locales, como en iglesias del pueblo 
o bien en pequeñas capillas de barrio, como los 15 años de “Lupita” 
para agradecerle a Dios por sus bendiciones durante una misa (a la que 
por lo regular asisten los familiares y amigos más cercanos) o bien a la 
boda de “Chucho y Flor”, así como al bautizo de “Pedrito”.Después de la 
misa se organiza una gran comilona y se reúne toda la familia que hace 
tiempo no se veía, así como amigos cercanos y compañeros de trabajo, 
vestidos con sus mejores ropas. 

Por lo regular, estas fiestas culminan por la madrugada con una 
gran euforia y desfogue de adrenalina. Como bien sabemos, en este tipo 
de eventos no falta el brindis y la botella de algún vino especial para los 
invitados, con casas o salones bien adornados de flores y moños, los or- 
ganizadores se lucen con los invitados, esperando siempre divertirse y 
dar una buena impresión para que todos admiren la fiesta y si se puede 
incluso la envidien. 

Las expresiones religiosas católicas están claramente identificadas 
por los ciudadanos mexicanos y son parte de esta doctrina religiosa de- 
bido a su legitima relación adquirida; sin embargo, es necesario explicar 
que muchas expresiones religiosas pensadas como parte de la religión 
católica no lo son estrictamente, sino que son expresiones populares, 
es decir, que ciertamente están ligadas a la religión católica oficial en 
muchos aspectos, pero no siguen rigurosamente su ortodoxia. 

La religión popular es en esencia una mezcla de rituales católicos y 
rituales tradicionales de cada pueblo, colonia o barrio donde se llevan a 
cabo fiestas, tanto de 15 años —donde la niña se convierte en mujer— 
como celebraciones dedicadas a los santos en las que se les venera y 
festeja durante varios días con la esperanza de obtener favores a través 
de los milagros que éstos conceden. 

Estos santos a su vez son el contacto directo entre Dios y el ser hu- 
mano; por tanto, el creyente que pide un favor lo hace con la certeza de 
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que el santo lo escuchará y tendrá el poder de concedérselo. “A pesar de 
la diferenciación entre la religiosidad popular y oficial, no existe una se- 
paración absoluta entre ambas formas de expresión religiosa que no son 
en modo alguno excluyentes; se mantiene entre ellas por el contrario, 
una permanente relación que da lugar a continuos cambios entre ambas 
formas de concebir y practicar la religión” (Zamora 1989: 530). 

Para entender mejor el tema que abordamos en este texto, es necesa- 
rio mencionar y explicar un poco la relación entre la religión católica y 
la religiosidad popular, que en esencia son diferentes; sin embargo, con- 
viven. Existen celebraciones que se realizan dentro de los cánones de la 
religión católica; por ejemplo, una misa o una bendición con lecturas 
de pasajes bíblicos, recibiendo la eucaristía, o bien, entonando algunos 
salmos, es posterior a estos acontecimientos que, de acuerdo con las 
costumbres de cada pueblo, se sigue la fiesta, ya sea tronando cohetes, 
bailando con chinelos,? bebiendo alcohol, subiendo a una ermita o san- 
tuario sagrado a llevar alguna ofrenda, entre otras actividades. 

Esta parte, la que sucede después de la misa, es la que suele consi- 
derarse popular, eso que resultó de la mezcla de las prácticas católicas 
adquiridas durante la época del proceso colonial en México, con las de 
origen prehispánico heredadas de las culturas precolombinas. Aunque 
no se puede decir que ciertamente estas prácticas rituales son directa- 
mente herencia prehispánica como tal, ya que nada es puramente pre- 
hispánico, sino más bien mezclas de largas tradiciones, a lo largo de 
varias generaciones. 


No se resuelve el problema al afirmar que la religión antigua 
tuvo tanta fuerza que sus creencias persisten hasta nuestros 
días, o, por el contrario, que la introducción del cristianismo 
hace improcedente cualquier comparación entre las antiguas 
concepciones religiosas y las actuales. Las religiones actuales 
no son, evidentemente, una nueva versión del pensamiento y 


? Personas que bailan en honor a algún santo patrón o virgen por lo regular no reciben pago en 
efectivo; la persona que solicita su servicio de danzas únicamente les da la comida, pasajes y, si es 
necesario, hospedaje, ya que los bailarines lo hacen de manera voluntaria para rendir tributo a la 
deidad. En Xochimilco, es común verlos acompañar al “Niñopa” o Niño Dios en sus celebraciones 
o bien en distintas mayordomías de los pueblos de la delegación (Estrada 2011: 166-167). 
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de las prácticas prehispánicas; pero, pese a la fuerte influen- 
cia del cristianismo, forman parte de la antigua tradición 
mesoamericana (Báez 1998: 116). 


Los principales rituales: que ejemplifican esta religiosidad popular 
pueden observarse sobre todo durante las peregrinaciones a centros ce- 
remoniales sagrados o grandes ermitas, como, por ejemplo, la peregri- 
nación al santuario del señor de Chalma o bien al de la virgen de Juquila 
en Oaxaca, así como las ya conocidas fiestas patronales en los diversos 
pueblos de México, donde mayordomos, cargueros, padrinos y comi- 
sionados fungen como representantes del pueblo y de sus deseos, or- 
ganizando y gestionando todo lo relacionado al santo patrón en turno. 

La delegación Xochimilco es conocida por su amplio calendario 
festivo que incluye diferentes celebraciones inmersas dentro de la reli- 
giosidad popular, donde cada uno de sus pueblos y barrios organizan 
fiestas para celebrar a sus santos. Uno de esos pueblos es Santa Cruz 
Xochitepec que se encuentra ubicado al noroeste de la delegación; es 
un pueblo conocido internacionalmente por la celebración de su fiesta 
patronal de la Santa Cruz, considerada como una de las fiestas más im- 
portantes del pueblo. 

La fecha también se celebra en todo el país como el día de la santa 
cruz y de los albañiles. Cada 2 de mayo se realiza este festejo; es todo un 
acontecimiento para los participantes creyentes,*ya que invierten tiem- 
po —en el que dejan de lado muchas de sus actividades cotidianas para 
estar presentes en el evento—, dinero —que ahorran con mucho tiempo 
de anticipación en el que dejan de comprar otras cosas— y salud —al 
pasar largas noches de desvelo y al poner en riesgo sus vidas al subir al 
cerro cargando la cruz. 


3 En este texto entenderemos al ritual como un proceso dinámico de conductas cambiables de 
acuerdo con la sociedad que lo practica; en este sentido, “aunque el ritual, sin duda refleja la cosmo- 
visión y las creencias, su particularidad reside en el hecho, atinadamente mencionado por Maurice 
Bloch (1986) de constituirse a medias entre statement and action, entre la afirmación verbal de 
nociones y creencias y la acción. De acuerdo con el enfoque del presente trabajo, el ritual atrae a 
sus participantes por el involucramiento directo en la actuación comunitaria, que implica también 
un complejo proceso del trabajo desarrollado en beneficio de las fiestas” (Broda y Báez 2001: 166). 
1 Los creyentes son personas que participan activamente en la fiesta patronal de la Santa Cruz y son 
católicos. Es indispensable hacer esta aclaración, porque hay muchas personas que participan en 
esta festividad y no son creyentes de la fe católica. 
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Todo esto lo hacen con la intención de obtener “buenos resultados”, 
es decir que la fiesta “salga bien”, que todos queden contentos y admi- 
rados de la fiesta realizada. El objetivo principal es la conmemoración 
a la Santa Cruz, al parecer un objetivo simple y claro de lograr; sin em- 
bargo, conlleva múltiples procesos inherentes a dicha celebración que 
generan un gran universo de fenómenos independientes uno de otro, 
que a su vez, son inseparables. 

En Santa Cruz Xochitepec se celebran dos grandes fiestas, una que 
comienza el 2 de mayo y culmina hasta que se celebra la llamada “oc- 
tava”, ocho días después de la llamada “Fiesta patronal de Santa Cruz 
Xochitepec” y la otra llamada fiesta de “Santa María Magdalena”, me- 
jor conocida por “La Magdalena” y celebrada el 22 de julio. A pesar de 
que la fiesta de la Santa Cruz es más grande y atrae más atención en su 
organización, la de la Magdalena también es muy significativa para el 
pueblo, debido a que éste solía llamarse así, antes de que sucediera el 
primer milagro* de la cruz del cerro de Xochitepec. 

Según los pobladores, después de ese milagro, más o menos por 
1890, el pueblo comienza a celebrar a la santa cruz y cambia su nombre 
a Santa Cruz Xochitepec, nombre que conserva actualmente. El pueblo 
ha cambiado de nombre, pero sigue manteniendo ese recuerdo identi- 
tario de su pasado histórico y se vuelve evidente por el simple hecho de 
organizar una fiesta para celebrarlo y que el pueblo no lo olvide. 

En Xochitepec existe una mayordomía que se encarga de toda la or- 
ganización de las fiestas del pueblo, así como de todo lo relacionado con 
lo que sucede en la iglesia en el transcurso del año que dura la gestión. 
Esta mayordomía está integrada por un mayordomo y su esposa, quie- 
nes la encabezan, seguidos por un comité organizador que los apoya; 


* “Breve historia de la Tradición de la Santa Cruz en Xochitepec: Cuentan los mayores del lugar que, 


hacía el año de 1890, un hombre de una familia vecina al pueblo fue llevado a la cárcel en Tlalpan 
por haber salido después del toque de queda y obligado a trabajar en el camino real que conducía 
a Cuernavaca. Pasados algunos días un arriero llegó ofreciendo mercancía. El reo aprovechó el 
descuido para darse a la fuga. Los soldados lo persiguieron por toda la serranía que baja desde San 
Pedro Mártir hasta que llegó al cerro de Xochitepec en cuya punta existía una pequeña Cruz. Al 
llegar a este lugar, como no había por donde escapar, se abrazó a la Cruz y le pidió que lo protegiera. 
Los soldados llegaron y lo buscaron, pero aunque pasaban a su lado no podían verlo. Después de 
un rato se alejaron y el prófugo se fue a su casa, le platicó a su familia lo sucedido y el milagro que 
le había hecho la Cruz. En agradecimiento a este Milagro la familia erigió una Cruz monumental y 
empezó a celebrar cada año la fiesta de la Santa Cruz el 3 de Mayo, por eso el nombre de Xochitepec 
cambió del antiguo de la Magdalena Xochitepec a Santa Cruz Xochitepec” (Estrada 2011: 120-121). 
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por lo regular, este comité se constituye por los familiares y amigos de 
los mayordomos, así como por personas que durante años han sido par- 
te de las fiestas y colaboran activamente en ellas por medio del comité. 

No existe ningún proceso de selección para elegir al mayordomo, 
sino que la persona que tiene las posibilidades económicas, de disposi- 
ción y voluntad, puede obtener el cargo simplemente informando que 
quieren ser mayordomos y, si cumplen con lo requerido, son elegidos. 
Estos requisitos son pocos: básicamente, la pareja tiene que estar casada 
por la Iglesia y se compromete a cumplir con el calendario de la iglesia. 

No hay una gran fila de personas esperando ser mayordomos del 
pueblo, sino al contrario: son pocas las personas que se proponen, debi- 
do a que es importante y casi necesario tener un respaldo económico, o 
bien, ciertos medios de influencia para ser mayordomo, por los excesi- 
vos gastos extras que pueden surgir. 

El comité organizador se encarga, entre otras cosas —como tronar 
cohetes, y cuidar de la cruz—, de recolectar una cooperación voluntaria 
entre las personas del pueblo para pagar los gastos de la organización; 
sin embargo, no todos cooperan, debido a la desconfianza que existe 
en cómo será administrado ese dinero, por lo que en ocasiones se junta 
muy poco y la mayordomía tiene que absorber los gastos. Asimismo, 
sucede que cuando termina la administración de una mayordomía y 
no hay nadie que quiera ser el nuevo mayordomo, el que está en curso 
debe hacerse cargo nuevamente y organizar el año festivo y eclesiástico 
del pueblo. 

La cooperación y el respaldo económico particular son básicos para 
poder amortiguar los gastos extras que surjan durante su gestión, como 
por ejemplo; comprar flores para una misa, cohetes para la fiesta, comi- 
da para las velaciones principales, los juegos mecánicos o bien la con- 
tratación de las bandas musicales.: 

En febrero —específicamente el día 2, mejor conocido como el día de 
la Candelaria—, tiene lugar el ritual del cambio de mayordomía, donde 
se realiza una misa en honor al Niño Dios, y los antiguos mayordomos 
pasan la mayordomía a los nuevos. Esta ceremonia consiste básicamente 


6 Durante la mayordomía de 2007 los gastos totales ascendieron a $ 300 000; en 2009, fueron de $ 
400 000 aproximadamente (Estrada 2011: 138). 
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en comprometerse en público a cumplir con los compromisos de la igle- 
sia y mantener siempre un perfil moralmente aceptable y acorde con lo 
que dicta la doctrina católica, es decir, ser honesto y administrar honra- 
damente los recursos monetarios y materiales de la iglesia y del pueblo. 

En este ritual es cuando el sacerdote en turno” entrega a los nuevos 
mayordomos la figura del Niño Dios de la iglesia, así como las llaves 
de ésta, para que cuiden de ellos durante todo el año que estén a cargo. 
Una vez adquirido el cargo, los mayordomos inauguran su labor orga- 
nizando los preparativos para la fiesta de mayo. 

La fiesta de la Santa Cruz o fiesta de mayo conlleva múltiples signifi- 
cados para los pobladores. Desde que comienzan a prepararla, ya están 
emocionados y literalmente dejan muchas de sus actividades cotidianas 
para estar presentes en ella y en sus diversos rituales. Para ellos, está 
fiesta significa una nueva oportunidad para redimirse de sus pecados 
con Dios, así como para agradecer las bendiciones que han recibido 
todo el año. Por ese motivo su realización debe ser grande y especial 
para rendirle tributo. 

Para los creyentes católicos, la cruz de madera representa a Jesucris- 
to en persona y el sacrificio que hizo por los seres humanos al morir en 
la cruz. El respeto hacia esta cruz de madera es evidente y puede obser- 
varse durante la fiesta de mayo mediante diferentes actitudes y acciones 
que los creyentes procuran tener hacía ella. 

Es común ver que las personas la traten como a una persona que 
siente y escucha a los demás; asimismo, hay cosas que no deben hacerse 
en presencia de la cruz, como barrer y limpiar debajo de ella —cuan- 
do está colocada horizontalmente sobre bancos de metal y madera— o 
bien hablar con groserías. No siempre es posible evitar ciertos compor- 
tamientos y mucho menos cuando se sube al cerro donde es usual gritar 
algunas groserías al calor del esfuerzo y debido a la adrenalina. 

Durante la fiesta de mayo son veneradas 3 cruces: una llamada “la 
Cruz Principal”; otra, “Cruz del Tanque” y la tercera, “Cruz de Giraso- 
les”. Estas tres cruces son representaciones de Jesucristo y son la evi- 
dencia de su presencia en el pueblo y de los corazones de los creyentes. 


7 Xochitepec no tiene un sacerdote fijo asignado a su iglesia, así que un sacerdote del pueblo vecino 
Santiago Tepalcatlalpan acude a celebrar misas de diferente índole. 
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La cruz principal es la que se coloca en la cima del cerro y permanece 
ahí durante todo el año; es muy pedida por los pobladores para velarla 
en sus casas. La Cruz del Tanque es llamada así porque se coloca en 
las inmediaciones de un antiguo tanque de agua, a las faldas del cerro, 
sobre un montículo. Esta cruz también funciona como remplazo de la 
que sube al cerro. De este modo, la cruz del tanque y la del cerro se tur- 
nan cada año para subir y para que puedan realizarse las reparaciones 
necesarias a cada una.’ Por su parte, la cruz de girasoles es un poco más 
particular, debido a su localización sobre la calle llamada de la misma 
manera y porque una sola mujer ha cuidado de ella durante muchos 
años. Es la cruz que recibe menos atención durante la fiesta por parte de 
los asistentes, aunque no por parte de la mayordomía.> 

A las tres cruces se dedican varias “velaciones”; como lo indica su 
nombre, consisten en velar durante toda la noche a las cruces. Estas 
horas de desvelo son dedicadas a adornar las cruces para subir nueva- 
mente a sus recintos. Se realizan diferentes diseños de flores naturales, 
con los que se visten las cruces conforme amanece, mientras que los 
cohetes van anunciando el avance de cada paso de la “enflorada”, como 
es llamado este proceso ritual. 

Cada cruz es velada por una familia que de forma anticipada pide 
ser anfitriona de cierta cruz en sus casas; la cruz principal es la más 
anhelada. Existe una lista de espera de varios años para tener la oportu- 
nidad de organizar y ofrecer una velación para una cruz. Dependiendo 
del gusto y las posibilidades de cada familia, se ofrece a los asistentes a 
la velación el tradicional pan con café o bien atole con tamales. Comen, 
saludan, besan a la cruz y después se retiran; al final quedan, durante 
toda la noche y hasta terminar la enflorada, la familia que ofrenda la 
velación y los integrantes del comité organizador. 

Sólo los hombres del comité realizan la enflorada de la cruz, y esto 
se hace de acuerdo con el gusto de la familia que compra las flores para 
vestirla. Por la mañana, pagan una misa para la festejada. Asimismo, 


$ En 2007 fue indispensable el cambio de las cruces del tanque y cruz principal, debido a un acon- 
tecimiento indignante y doloroso para los pobladores: ese año, la cruz que los protege desde la 
cima del cerro fue quemada. No se sabe quién lo hizo ni con qué finalidad, pero la cruz amaneció 
quemada. Al parecer, no era la primera vez que esto sucedía en vísperas de la fiesta de mayo y esto 
hacía más grande la molestia e impotencia de los pobladores. 

? Por lo menos, así fue durante la mayordomía 2007-2009 y 2009-2010. 
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dependiendo las posibilidades y gustos de cada familia, durante la no- 
che contratan música en vivo de algún trío, mariachi o simplemente 
música de algún sonido. 

Más tarde por la noche, la cruz va a otra casa, donde se le quita 
la flor del día anterior y de nuevo se realiza la enflorada, con flores al 
gusto de la siguiente familia que se encargará de la velación esa noche. 
Así continúan las tres cruces, de casa en casa, hasta que llega el día de 
la subida al cerro de la cruz principal y la octava, fecha en que de nuevo 
suben a sus recintos la cruz del tanque y la de girasoles para quedarse 
ahí hasta el siguiente año. 

Es notable la presencia de los hombres ya sea en la subida al cerro, 
cargando la cruz o en la enflorada de las cruces. La participación de las 
mujeres es escasa, lo cual se debe, en parte, a que según cuentan algu- 
nas, la subida al cerro es pesada para ellas, pero sobre todo el cargar la 
cruz; en cuanto a la enflorada, porque sencillamente siempre ha sido 
así: los hombres son los que se encargan de esa parte. 

Aunquealas mujeres no se las ve ni cargando la cruz nienflorándola," 
su presencia es notoria en los cuidados del Niño Dios de la iglesia, al 
quien le procuran muchas atenciones. Se construye un altar en la casa 
de los mayordomos con comida, bebida, veladoras, flores e imágenes de 
la virgen María —esto también depende del gusto de cada mayordo- 
mía—, para tener siempre algo que ofrendarle. 

Debido a su representación directa de Dios en la tierra, el Niño Dios 
que está bajo su resguardo es tratado tal cual se trata a un niño pequeño 
a quien se da de comer, se mece para dormirlo, se viste y arregla para 
salir a la calle; en este caso, además para salir en cada procesión que se 
hace con las cruces por las calles del pueblo, anunciando su paso con 
cohetes y música de chinelos. Del mismo modo, las mujeres del pueblo 
y de la mayordomía trabajan en la planeación de la fiesta y en la cocina 
cuando se trata de preparar los tamales y atole para las velaciones de 
las cruces. 


10 Excepto la cruz de girasoles, que sí es enflorada por puras mujeres. Como ya se mencionó antes, 
este caso es especial, ya que debido a su cercanía con las familias que la cuidan durante todo el 
año, la cruz se ha vuelto casi como parte de las personas que viven cerca de ella y manejan algunos 
rituales diferentes. 
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Los participantes creyentes de la Santa Cruz hacen un gran sacri- 
ficio físico, emocional y espiritual por las cruces, al cargarlas o bien 
acompañarlas en su trayecto hacia sus diferentes moradas durante toda 
la fiesta. Esto, con el fin de brindarles una ofrenda de agradecimiento y 
esfuerzo. Por otro lado, también se les pide favores especiales, es decir 
milagros, ya sea para mejorar su salud, su trabajo, su situación senti- 
mental, problemas familiares, entre otras cosas. 

Las tres cruces son importantes para los creyentes, ya que, como 
mencionamos antes, todas representan a Jesucristo; sin embargo, la 
cruz principal es a la que se piden directamente los favores especiales, 
a través de la colocación de unos listones llamados “cendales”; se ama- 
rran sobre los brazos de la cruz para que en la cima cumpla sus pedi- 
mentos, después de que los creyentes han hecho su sacrificio. A cambio, 
los creyentes hacen una “promesa” en la cual se comprometen a hacer 
cierta manda o bien a actuar de determinada manera para que la cruz 
les cumpla su milagro. 

El comité organizador es el encargado de bajar y subir las cruces 
de sus respectivos recintos, así como de poner los cendales en la cruz 
que sube al cerro. El día que la cruz sube a su recinto en el cerro, las 
personas del pueblo llegan a la iglesia para entregar sus cendales direc- 
tamente a los muchachos y señores que integran el comité organizador, 
para asegurarse de que sus listones sean colocados sobre la cruz; unos 
son colocados en ese momento y los demás, al llegar a la cima para que 
así la cruz no pese tanto durante el ascenso. 

El 2 de mayo se organizan en tres grupos, cada cual designado para 
ir por una cruz diferente; el primer grupo —el más numeroso— va con 
la del cerro; el segundo grupo, con la del tanque y el tercer grupo, con 
la de girasoles. Esta última cruz es más pequeña que las otras dos; es de 
color dorado, a diferencia de las otras, que son verdes. 

Cada cruz es bajada de sus recintos casi al mismo tiempo; este su- 
ceso es anunciado con cohetes que se dejan escuchar en todo el pueblo. 
Existe una especie de comunicación entre los organizadores median- 
te la pirotecnia, porque indica en qué momento debe realizarse cierta 
acción, pues localizarse en diferentes espacios, esta comunicación es 
de mucha ayuda para que exista una sincronía durante los diferentes 
rituales de la fiesta. 
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La atracción principal que reúne a una gran multitud de personas 
en Santa Cruz Xochitepec para la celebración de su fiesta patronal es, en 
gran medida, el ritual de la subida de la cruz al cerro, ya que, debido a 
su gran tamaño, las personas admiran a los pobladores que cargan tan 
grande monumento. La cruz mide aproximadamente 6 metros de alto 
por 3 de ancho; es subida en hombros a la cima del cerro de Xochite- 
pec, que básicamente rodea el pueblo, utilizando la fuerza de hombres 
y jóvenes para cargarla, ayudados sólo por sogas que, amarradas a los 
brazos de la gran cruz, son jaladas por jóvenes, adolescentes y niños 
para dirigir el camino de la cruz hacia la cima del cerro o bien en su 
descenso. 

La gran hazaña se encuentra llena de adrenalina y en momentos 
incluso se vuelve peligrosa, ya que en algunos puntos del ascenso o des- 
censo, el terreno es realmente accidentado. Entre gritos y gemidos los 
hombres cargan la cruz y caminan sobre tierra y piedras sueltas, siem- 
pre con el riesgo inminente de caer y ser aplastados por la cruz. 

Las personas llegan de muchos pueblos vecinos a ver la hazaña; de 
los más cercanos, como Santa María Tepepan, que incluso participa ac- 
tivamente en la fiesta velando una cruz, Santiago Tepalcatlalpan, Santa 
Cruz Acalpixca, San Gregorio Atlapulco, entre otros, hasta las delega- 
ciones más alejadas, como Milpa Alta, Iztapalapa y Ecatepec. 

También es notable la presencia de otros estados de la República, 
como Puebla, Guerrero y Oaxaca. Incluso llegan visitantes extranjeros 
que fotografían sin cesar a los cargadores para llevarse una prueba de 
lo que para muchos es impactante, debido a los riesgos y peligros que 
conlleva este suceso. 


Prestigio social e identidad 


Como se mencionó antes las prácticas rituales en torno a la Santa Cruz 
durante su fiesta patronal son variadas. La fiesta es un gran complejo 
de procesos que crean diversas relaciones sociales dentro del pueblo de 
Xochitepec, con los vecinos, y afuera, con los visitantes que llegan a ver 
y participar en la fiesta. 

En este proceso de encuentros y desencuentros con la otredad y de la 
participación en la reproducción de su mito de origen, los creyentes de 
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la Santa Cruz van reconstruyendo su identidad paso a paso, al ritmo del 
desenvolvimiento de la fiesta que les da la oportunidad de reconocerse 
a través de sus múltiples procesos rituales. 


La identidad, que expresa también formas culturales deter- 
minadas es finalmente un proceso social de adscripción y 
participación, un espacio de referencia y ejercicio de un sim- 
bolismo. Un rostro, una memoria y un corazón que asumen 
distintos disfraces para narrar la existencia, para repetir los 
ciclos del mundo, para asegurar nuevos avances (Aguilar 
1993:23). 


A continuación, abordaré las relaciones sociales entre los integran- 
tes de la mayordomía y del comité organizador, donde es evidente la 
necesidad de compartir, pertenecer, competir y sobresalir entre ellos 
mismos para, de alguna manera, ser reconocidos y dignos de un presti- 
gio social ante todo el pueblo, entendiendo este prestigio como estima, 
buena fama, reputación o admiración de que goza alguien o algo." 

Durante la fiesta de mayo los creyentes integran la mayordomía; 
principalmente, tienen la oportunidad de sobresalir; en el caso de los 
mayordomos, la buena presentación de sus habilidades de comunica- 
ción con el pueblo, la organización y la convocatoria, les permite distin- 
guirse; por parte del comité organizador, la demostración de su buen 
manejo de fuegos artificiales, las técnicas de enfloración, la destreza en 
el manejo de las cruces al cargarlas y moverlas por las calles del pueblo 
y la colocación de cendales ayuda a que se distingan. 

Para los mayordomos, es fundamental tener una buena comunica- 
ción con los pobladores con el fin de construir una relación de con- 
fianza. Al comunicar cada paso de la organización de la fiesta a los po- 
bladores, éstos se sienten incluidos y tomados en cuenta; por tanto, el 
mayordomo se gana su aprobación inmediata. 

Esta comunicación es indispensable durante todos los eventos y cere- 
monias organizadas por la mayordomía, no sólo durante la fiesta de mayo, 


1 Diccionario de la Real Academia Española, 2001. 
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debido a que a través de este proceso de desarrollo de actividades los po- 
bladores conocen mejor a su mayordomo y a su comité organizador. 

En Santa Cruz Xochitepec, gozar de cierto prestigio es necesario 
para tener legitimidad como mayordomo. Este prestigio crea a su vez 
cierta seguridad en los pobladores, dándoles certeza de que el dinero y 
el esfuerzo están bien invertidos. Durante la fiesta es evidente que para 
los organizadores la opinión e impresión que los demás tengan de ellos 
y de su fiesta es esencial. 

Aunque todos los habitantes de Santa Cruz Xochitepec se conocen 
de alguna manera, ya sea porque se encuentran por la calle o los domin- 
gos en la iglesia, por medio de la mayordomía muchos se dan a conocer 
en el pueblo y la forma en la que actúen durante este cargo tan impor- 
tante marcará su reputación por mucho tiempo. 

Por su parte, la organización de la mayordomía es la base de todos 
los rituales meramente católicos y populares de Xochitepec; su impor- 
tancia reside en que todo depende de ésta, es decir, cada evento del ca- 
lendario festivo del pueblo pende de dicha organización que se encon- 
trará en manos de las habilidades y creatividad del mayordomo y su 
comité organizador. 

Es vital para la mayordomía tener muchas personas de apoyo en 
su comité para lograr hacer varias comisiones que se encarguen de las 
diferentes actividades a realizar durante la fiesta de mayo. Estas comi- 
siones, siempre encabezadas por una persona con experiencia anterior, 
son esta gran base de la organización y, por ese motivo, tienen que de- 
sarrollarse óptimamente. 

Aunque no se dice abiertamente, para las personas que conforman 
el comité es importante que el mayordomo note sus capacidades y apor- 
tes. En este nivel de jerarquías, existe mucha sensibilidad cuando se tra- 
ta de elegir a los que encabezarán las comisiones, porque si éstas no son 
acomodadas de acuerdo con lo que se cree correcto, de alguna manera 
el mayordomo pierde puntos con los voluntarios. 

Esta relación inestable y fácilmente quebrantable es al mismo tiem- 
po una relación de hermandad y complicidad muy fuerte, sobre todo 
en las etapas más dramáticas de la fiesta, cuando la vida depende de un 
compañero, al adoptar una buena o mala posición cargando a la cruz o 
bien de una decisión tomada con premura. 
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Cuando se es parte del comité organizador, se sabe que las horas que 
se vivirán junto a personas que tal vez no sean de su agrado serán largas y 
abrumadoras; pero también se sabe que habrá otros momentos plenos de 
felicidad con compañeros fraternos y junto a la cruz que opacarán todo 
lo demás. En ese momento, ellos sienten que el sacrificio valió la pena. 

Los integrantes del comité organizador disfrutan cada etapa de la 
fiesta, sobre todo los más jóvenes, a quienes les gusta ser reconocidos 
y aplaudidos por los demás. Les gusta que los asistentes a la fiesta reco- 
nozcan y aplaudan la forma como enfloran, como colocan las cruces en 
sus recintos, como truenan los cohetes en el momento oportuno, como 
colocan los cendales, como resisten las inclemencias del tiempo, las des- 
veladas, el cansancio en general. 

Asimismo, disfrutan de los beneficios de ser parte de la organización 
que implica tener toda la atención de los asistentes, así como el contacto 
directo con las cruces, la información de primera mano, sobre todo el 
evento como horarios, rutas y demás. Los chicos aman la competencia 
con otros pueblos y sobre todo con mayordomías y comités anteriores; 
siempre comparan, cuentan anécdotas de quién organizó mejor, quién 
se equivocó, quién brillo y quién faltó a las normas morales. 

El mayordomo ciertamente es respetado y admirado por el comité 
que lo apoya; sin embargo, para él siempre está presente la fuerte presión 
de todos; cada paso y movimiento que hace son aprobados o reprobados 
por el comité y el pueblo, quienes juzgarán al final qué tan bien lo hizo. 

Existe una fuerte tensión entre mayordomos, pues como pobladores 
de Santa Cruz se conocen entre ellos y saben muy bien cómo es cada 
uno; por ello mismo, no pueden engañarse unos a otros. Así, cuando al- 
guno trata de actuar de forma moralmente inadmisible para la mayor- 
domía y su objetivo, es criticado con severidad, etiquetado y rechazado 
por la población y, en especial, por las personas que cada año participan 
de modo activo en la fiesta y su organización. 

Como en todas las organizaciones sociales, en esta mayordomía 
existen algunos roces y diferencias en cuanto a intereses y posturas. 
Algunas personas, según los pobladores, han llegado a la mayordomía 
con otros fines que no son estrictamente de interés colectivo, sino de 
interés personal; es el caso de quien trae fines políticos que van ligados 
a carreras de cargos en el gobierno y, por consiguiente, utilizan a la ma- 
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yordomía como un trampolín hacía esa vida política o bien obtienen un 
prestigio social fuera de los intereses rituales y de identidad del pueblo. 

Los participantes creyentes y los no creyentes de la fiesta de mayo 
son críticos estrictos de la fiesta, en general; para ellos es importante la 
comparación constante con mayordomías anteriores, sobre todo en el 
área de la feria y el jolgorio, donde se resalta qué bandas de música se 
contratan, qué tan grandes, creativos y duraderos son los fuegos artifi- 
ciales, principalmente con los conocidos castillos” y los toritos.' 

Para la mayordomía, existe una gran necesidad de obtener un reco- 
nocimiento social por sus grandes hazañas, tanto físicas como morales, 
por parte de los habitantes de Xochitepec y de los visitantes externos, 
ya que este reconocimiento les da un lugar dentro de su sistema social, 
un lugar prestigioso, afable y gratificante que los mantiene vigentes e 
integrados. 

Cada mayordomía se maneja de diferente manera y de acuerdo con 
sus posibilidades; pero todas respetan siempre el tronco común que 
dicta la costumbre. Éste obedece a la religión católica en muchos de sus 
rituales y eventos y a la tradición popular durante la mayor parte de la 
fiesta de mayo, donde es inevitable darse cuenta que se encuentra per- 
meada por la leyenda del cerro de Xochitepec y el primer milagro de La 
Cruz; aquí es donde se forman los cimientos de la identidad del pueblo, 
como lo conocemos hoy en día. 

De esta misma manera, hay pobladores creyentes que no participan 
tan activamente en la fiesta como los mayordomos o el comité organi- 
zador; no obstante, también se sienten identificados con la realización 
de esta fiesta, como parte integral de su sistema social, pues representa 
su ideología y creencias al reproducir su pasado mítico que ha genera- 
do su identidad por muchos años. “Sin ideología no hay identidad. Es 
decir, que reproducir una identidad particular implica tener un lugar” 


12 Los castillos son estructuras metálicas de 5 a 6 m de alto, armados días antes de ser quemados, 
sobre éstas, diferentes tipos de cohetes son colocados y acomodados de cierta manera para que 
formen figuras y colores específicos al momento de prenderlos; todo esto, de acuerdo con el gusto 
y posibilidades de la mayordomía en turno. 

15 Los llamados toritos son estructuras metálicas construidas en forma de toro, de aproximada- 
mente 1.5 m de largo por 1 m de alto. Son forradas con cartón y cohetes de diferentes colores y su 
característica especial es que una persona puede meterse dentro de la figura, sosteniéndola para 
correr detrás de las personas asistentes a la celebración y los cohetes salen volando desde el torito 
para caer sobre y a los pies de la gente, lo que hace esta atracción muy divertida y riesgosa a la vez. 
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desde donde apropiarse y ordenar la experiencia vivida. Este “espacio 
ordenador” que funge como un instrumento necesario, que tamiza las 
experiencias colectivas e individuales, es lo que nosotros llamaremos 
ideología” (Aguado y Portal 1991:32). 

Si no todos pueden participar tan activamente en la celebración, ello 
se debe a muchos factores que van desde no poder faltar al trabajo, pro- 
blemas de salud o bien su lugar de residencia. Es común ver que hombres 
y mujeres hayan tenido que migrar a diferentes colonias, estados de la 
república o bien a otros países y que sólo llegan a Xochitepec por unos 
cuantos días para la fiesta de mayo. Esto les impide ser parte de toda la 
organización o bien de todos los rituales celebrados en honor a la Cruz. 

En definitiva, los participantes creyentes y activos de la fiesta obtie- 
nen un prestigio social y un reconocimiento por parte de la sociedad 
vecina y la extranjera al realizar una “buena fiesta”, pero principalmen- 
te obtienen el mayor prestigio a través del reconocimiento por parte del 
santo patrón, en este caso, la Santa Cruz. 

Al ser reconocidos por el pueblo; vecinos, amigos, familiares y la dei- 
dad, obtienen esa identidad que los hace ser quienes son y actuar como 
lo hacen, sin olvidar claramente su cultura intrínseca, pues, como dice 
Gilberto Giménez, la identidad surge cuando existe el reconocimiento 
social, así como la interacción de los individuos en sociedad. “La iden- 
tidad de un acto social emerge y se afirma sólo en la confrontación con 
otras identidades en el proceso de interacción social, la cual frecuente- 
mente implica relación desigual y, por ende, luchas y contradicciones”. 
(Giménez 1997:4). 

El universo ritual que se vive y se observa en el pueblo de Santa 
Cruz Xochitepec evoca escenarios de misticismo, donde cualquier cosa 
es posible estando cerca de la cruz, ya que ésta los llena de fuerza y 
grandeza dándoles una sensación de confianza y seguridad. Durante 
este proceso, se vive a merced de la cruz ya que ésta tiene la capacidad 
de decidir que eventos sucederán y cuáles no. En una ocasión, un joven 
integrante del comité organizador me platicó una anécdota, donde él 
fue testigo de su “grandeza y benevolencia”. 

En una ocasión durante una fiesta de mayo al estar subiendo la cruz 
del tanque a su recinto, el joven la sostenía junto con sus compañeros 
del comité pero sin la ayuda de los lazos que comúnmente utilizan, de 
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repente la cruz se resbaló y cayó poco a poco hacía el suelo, él se encon- 
traba justo en esa zona a los pies de la cruz, y en ese justo momento pen- 
só que la cruz caería y le rompería las piernas y quedaría inválido para 
toda su vida; sin embargo, la cruz de alguna manera se detuvo y dejó de 
caer, dándole tiempo para mover sus piernas y evitar ser aplastado. El 
chico no sabe cómo sucedió ni qué fue lo que impidió que sus piernas 
fueran aplastadas, pero ciertamente él está seguro de que fue gracias al 
favor de la cruz que esto no terminó en tragedia, porque ella en su mag- 
nificencia logró hacerle un milagro para poder continuar adorándola 
como miembro activo y constante del comité organizador, sin importar 
qué mayordomo esté al frente. 

Las historias de los milagros de la cruz son diversas y en ocasiones 
increíbles pero para los pobladores, éstas son las evocadoras de su fe. 
Por ello, cada año se preparan para brindarle lo mejor de ellos mismos, 
el tiempo que les sea posible. Le dedican horas de su vida en las que 
únicamente planean y viven para la cruz y la representación ritual de su 
primer milagro, el cual, es parte crucial de su identidad como personas; 
esa parte que los hace actuar de cierta manera y en particular los hace 
ser quienes son. 
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Iztapalapa por Ixtapalapa. Controversias 
históricas y religiosas en torno 
a la identidad del pueblo 


Miriam Guadalupe Cruz Mejía: 
Escuela Nacional de Antropología e Historia 
Universidad Católica Lumen Gentium 


La Ciudad de México, en la actualidad, se caracteriza por ser una gran 
metrópoli, conformada por 16 delegaciones. Dentro de la urbe, conflu- 
yen 143 pueblos originarios urbanos, de los cuales 16 pertenecen a la 
Delegación Iztapalapa. He aquí el interés de este trabajo, cuyo objetivo 
consiste en reflexionar acerca de las controversias históricas y religio- 
sas que han contribuido a la conformación identitaria del pueblo, en la 
que de acuerdo con Portal (1995: 54) los pueblos originarios urbanos se 
distinguen por tener un vínculo religioso con la tierra, un sistema de 
parentesco y un sistema festivo religioso. Bajo esta perspectiva, prime- 
ramente haremos un recorrido histórico por el surgimiento de la terri- 
torialidad como forjadora de identidad, sin dejar de lado la influencia 
religiosa. 

La historia de este pueblo no puede analizarse sino a partir de tres 
grandes épocas: la prehispánica, la colonial y la actual. Por ello, es im- 
portante comenzar con el topónimo que le da nombre a esta población. 
Hay diferentes versiones; por una parte, Peñafiel (1897) señala que “es 
Ixtapalapan, Izta-pal-apan del mexicano, lugar de agua blanca, o rio 


! Licenciada en Antropología Social por la Escuela Nacional de Antropología e Historia, profesora 
en la Licenciatura de Teología Online, Universidad Católica Lumen Gentium. 
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Glifo de Iztapalapa. Fuente: http://apoyoalnahuatl.blogspot.mx/ 
2011/08/glifos-y-toponimia.html 


blanco; Iztac, blanco, palli ó tlapalli, color, y apan, río. Ixtlapal-a-co” 
(Peñafiel 1897: 145). 

Por otra parte, Montemayor (2009) alude que es donde las aguas 
atraviesan. “Ixtlapal-a-pan. De Ixtlápal, que está atravesado, atl, agua, 
pan. Ixtapalapa” (Montemayor 2009: 208) es la forma que han adopta- 
do los originarios de la demarcación y no con “z”, pues esta escritura 
alude al color blanco, a la sal y es utilizada para distinguir el pueblo de 
la delegación. 

Existen algunas agrupaciones religiosas que conservan el vocablo 
con “x” como la “Sociedad de Nazarenos de Ixtapalapa de la parroquia 
de San Lucas Evangelista, del medio pueblo de Atlalilco” o la “Mayordo- 
mía de la Virgen de Guadalupe de los tiradores del pueblo de Ixtapalapa 
(Xomulco)”, entre otras. Según refieren los lugareños, se tiene noción de 
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Invitación a la peregrinación anual del Pueblo de Ixtapalapa, 
noviembre 2014. Fotografía: Familia Luna Reyes, 1947. 
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que el nombre comenzó a escribirse como Iztapalapa en la década de los 
setenta debido a cuestiones de modernización ortográfica. 


Época prehispánica 


Como se ha señalado, la comunidad de estudio toma su nombre en la 
época prehispánica. En esta etapa, se realizaba la ceremonia del fuego 
nuevo y Cuitláhuac gobernó hasta la llegada de los españoles (Ramírez 
González: 2012). 

En la historia del oriente del Valle de México hay una importante rela- 
ción desde la época prehispánica entre los pueblos de Culhuacán, Iztapa- 
lapa, Mexicaltzingo, Huitzilopochco y luego con México Tenochtitlan.? 


Los Colhuas eran un pueblo nómada procedente del norte, 
de filiación y lengua nahuatl; venían guiados por un jefe lla- 
mado Mixcoatl, su llegada al altiplano central coincidió con 
los últimos tiempos del esplendor de Teotihuacan. Hacia el 
Siglo vi de nuestra era fundaron su capital al pie del cerro 
del Huizachtepetl (hoy Cerro de la Estrella), a la que deno- 
minaron Culhuacán. El periodo más conocido de la historia 
de esta región es a partir del contacto con el pueblo mexica, 
pues las fuentes documentales (prehispánicas y coloniales) lo 
resaltan (Departamento del Distrito Federal 1996). 


En 1429 se ordenó la construcción de una calzada que cruzara el 
lago para facilitar el comercio con otras poblaciones. Participaron va- 
rios pueblos, entre ellos Iztapalapa, del que recibió el nombre; venía de 
Meyehualco, pasaba por la cabecera municipal de lo que hoy se conoce 
como los ocho barrios y Mexicalcingo; ésta se unía a la calzada pro- 
veniente de Xochimilco para continuar hasta Tenochtitlan (Díaz del 
Castillo 1976: 156-160). Esa gran calzada fue la que tanto impresionó a 
los conquistadores como señala Bernal Díaz del Castillo: 


? A esta alianza se le llamó confederación Culhuaque o los Nauhtecutli, compuesta por cuatro gru- 
pos: Huitzilopochco, Iztapalapa, Mexicaltzingo y Culhuacán (Hernández 2013: 12) . 
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ancha de ocho pasos y va tan derecha a la ciudad de México, 
que me parece que no se torcía poco ni mucho, y puesto que 
es bien ancha, toda iba llena de aquellas gentes que no cabían, 
unos que entraban en México y otros que salían y los indios 
que nos venían a ver, que no nos podíamos rodear de tan- 
tos como vinieron, porque estaban llenas las torres y en las 
canoas y en todas partes de la laguna, y no era otra cosa de 
maravillar, porque jamás habían visto caballos ni hombres 
como nosotros y de que vimos cosas tan admirables no sabía- 
mos que decir, o si era verdad lo que por delante parecía, que 
por una parte en tierra había grandes ciudades y en la laguna 
otras muchas, y veámoslo todo lleno de canoas y en la calza- 
da muchas puentes de trecho a trecho y por delante estaba 
la gran Ciudad de México (Díaz del Castillo 1976: 159-160). 


En cuanto a la actividad económica prehispánica, para los habitan- 
tes de la zona fue importante la agricultura a través de la construcción 
de chinampas, una especie de islotes flotantes artificiales sobre los cua- 
les se acumulaba la tierra del fondo del lago. Existían también canales y 
acequias por las que transitaban canoas para trasladarse dentro del mis- 
mo pueblo o para dirigirse a la ciudad de Tenochtitlán, a la que podían 
llegar también por la calzada de Iztapalapa, que hacia el lado opuesto 
era el camino a zonas más alejadas, como Puebla (Ramírez 2012: 5). 

Entre los pueblos prehispánicos no existía una condición social ci- 
vil homogénea. Las trayectorias de vida se enmarcaban dentro de los 
grupos sociales de pertenencia entre los que había nobles, funcionarios, 
artesanos, mercaderes, guerreros, tamemes o cargadores, esclavos. En- 
tre ellos destaca la valoración familiar, el respeto a los padres y a las 
costumbres, así como el agradecimiento (León Portilla 1991: 243). 

Las diferencias de género fueron muy tajantes. Para las mujeres exis- 
tían una serie de criterios que separaban a la buena y a la mala mujer. 
La educación de las mujeres iniciaba desde la infancia en el hogar; las 
jóvenes eran instruidas en los oficios y “ocupaciones femeninas”, tales 
como cocinar, tejer, bordar o pintar. En esta educación destacaba, la 
obediencia, la virginidad y el recato, como inherentes a la hija virtuo- 
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sa. Estas categorías no eximían a los varones, pues se consideraba que 
deberían ser humildes, agradecidos, reverentes e imitar a sus padres en 
las costumbres (Valenzuela 2005: 13). 

Los niños que se entregaban al servicio de los dioses tenían entre 
cinco y seis años. Los niños dedicados al servicio de los templos reci- 
bían instrucciones precisas de los padres sobre su futura conducta y la 
obediencia debida para el cumplimiento adecuado del voto. Los conse- 
jos paternos incluían aquellos que inculcaban la pertinencia de los ayu- 
nos, así como la condición estoica y displicente frente a las apetencias 
carnales, a las cuales se debe vencer junto con los malos pensamientos 
o, de lo contrario, el poder divino castigaría la debilidad (Valenzuela 
2005: 13). 

A las mujeres también se les llamaba a servir a Dios como doncellas 
castas y pendientes de cuerpo y alma. “Las vírgenes de corazón son 
mas allegadas a Dios”; la castidad no era suficiente, debían dedicarse 
también a la limpieza del templo y la preparación de la comida. Las 
doncellas no podían hablar con los hombres ni ser miradas por ellos, 
tampoco podían salir solas de los templos, pues sólo podían hacerlo 
acompañadas de mujeres viejas, de lo contrario eran severamente casti- 
gadas sangrándoles las plantas de los pies con puntas de maguey (Tor- 
quemada, vol. IV, 1975: 23). 

Los pueblos indígenas tuvieron una organización gerontocrática 
definida por códigos de respeto a los ancianos. Los procesos de socia- 
lización de niños y jóvenes se apoyaron en la familia y en la educación. 


El Fuego Nuevo 


Dentro de las costumbres y creencias prehispánicas, había una ceremo- 
nia religiosa con especial relevancia: el Fuego Nuevo, que se llevaba a 
cabo cada 52 años en la cima del Huizachtécatl, hoy cerro de la Estre- 
lla (Montero 2004). Gracias a su conocimiento del movimiento de los 
astros, los sacerdotes sabían el momento en que un grupo de estrellas 
llamado pléyades pasaría por el cenit, lo que les indicaba el fin del ciclo. 


* Para profundizar sobre el papel de la mujer en la sociedad mexica, véase el trabajo de María 
Rodríguez-Shadow (1991). 
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Por ello, se preparaban para realizar una ceremonia donde se pedía a 
los dioses un periodo más de vida. Se cubría el rostro de las mujeres 
embarazadas con máscaras de penca de maguey y se les ocultaba en 
habitaciones apartadas, pues se creía que si el sol no volvía a salir se 
convertían en fieras y devorarían a los hombres. También a los niños les 
colocaban máscaras para que no se convirtieran en ratones (Departa- 
mento del Distrito Federal 1996). 

Todos los objetos y utensilios de uso cotidiano se quebraban y el 
fuego de casa y templos se apagaba: se esperaba que todo pudiera reno- 
varse. Los sacerdotes, ataviados con las insignias de los dioses, venían 
desde Tenochtitlán dirigidos por el sacerdote que representaba a Hui- 
tzilopochtli. Subían a la cima del cerro donde había una plaza con una 
plataforma en la que colocaban a un cautivo y sobre su pecho frotaban 
dos palos llamados mamalhuatzin para producir fuego. Si lo lograban, 
significaba que los dioses le habían concedido un periodo más de vida. 
En la parte superior de la plaza donde se encontraba el templo, se co- 
locaba el fuego en un brasero y era avivado con el corazón extraído del 
pecho del cautivo aún con vida, como una ofrenda a los dioses. Sólo 
cuatro sacerdotes, que representaban los puntos cardinales, podían su- 
bir al templo. Ahí encendían unas ataduras de 52 varas llamadas Xiu- 
molpilli, para llevar el fuego al templo de Tenochtitlán. De ahí los sa- 
cerdotes se encargaban de trasladarlo a los templos, palacios y casas de 
todos los pueblos del Valle de México.* 

La última vez que se celebró esta ceremonia fue en 1507, pues la 
llegada de los españoles, aunada a la conquista, dio origen a la identidad 
religiosa actual del pueblo. Hoy en día, se hace una escenificación de 
esta ceremonia dos veces al año en el solsticio de primavera e invierno. 

A su llegada al Valle de México, los españoles se aposentaron en el 
pueblo de Ixtapalapa, en noviembre de 1519. De allí hicieron su primera 
visita a la capital tenochca. La población era de unos 10 mil habitantes 
y estaba gobernada en ese momento por Cuitláhuac, hermano de Moc- 
tezuma II. El palacio y los jardines del gobernante impresionaron a los 
conquistadores que los describieron en sus crónicas: 


1 Conversación sostenida con el arqueólogo Raúl Arana, el 18 de febrero de 2015. 
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Y después que entramos en aquella ciudad de Estapalapa, de 
la manera de los palacios donde nos aposentaron, de cuan 
grandes y bien labrados eran, de cantería muy prima, y la 
madera de cedros y de otros buenos árboles olorosos, con 
grandes patios y cuartos, cosas muy de ver, y entoldados con 
parámetros de algodón. Después de bien visto todo aquello 
fuimos a la huerta y jardín, que fue cosa muy admirable verlo 
y pasearlo, que no me hartaba de admirar la diversidad de 
árboles y los olores que cada uno tenía y andenes llenos de 
rosas y flores, y muchos frutales y rosales de la tierra, y un 
estanque de agua dulce, y otra cosa de ver: que podían entrar 
en el vergel grandes canoas desde la laguna por una abertura 
que tenían hecha, sin saltar en tierra, y todo muy anclado y 
ácido, de muchas maneras de piedras y pinturas en ellas que 
había harto que ponderar, y de las aves de muchas diversi- 
dades y raleas que entraban en el estanque. Digo otra vez lo 
que estuve mirando, que creí que en el mundo hubiese otras 
tierras descubiertas como estas, porque en aquel tiempo no 
había Perú ni memoria de él (Díaz del Castillo 1976: 159). 


Ixtapalapa, junto con otras poblaciones, luchó contra la invasión 
que ocasionó destrucción y muerte. Junto con otras poblaciones fue 
aniquilada y sojuzgada por Gonzalo Sandoval, que se percató de que 
era el principal baluarte y aliado de los mexicas. La región fue arrasada; 
las crónicas calculan que murieron alrededor de cinco mil habitantes 
debido a la guerra y a las epidemias. 


Época colonial 


En el esquema de sociedad colonial, hubo un ajuste respecto a las tra- 
diciones familiares. De acuerdo con Pilar Gonzalbo (2005), la familia 
con injerencia patrilocal dio la pauta para que las mujeres tomaran una 
actitud sumisa y abnegada en el hogar. Por otra parte, la castidad fue 
ensalzada y la imposición de nuevos modelos familiares no fue sino el 
preámbulo para arraigar nuevas costumbres, ligada a estas la elección 
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de pareja a cargo de la familia y la dote como aportación femenina de 
bienes materiales destinada a sustentar “las cargas del matrimonio”. 

En el aspecto religioso, poco después de haberse instalado los fran- 
ciscanos en la Ciudad de México, los frailes agustinos comenzaron, en 
1552, la construcción de su monasterio en Culhuacán, edificación que 
se levantó en varias etapas y se terminó en 1569 bajo la advocación de 
San Juan Evangelista. En este monasterio, los frailes fundaron un semi- 
nario de lenguas donde los religiosos se preparaban en el aprendizaje de 
las lenguas indígenas para la labor evangelizadora. 

Una herramienta para evangelizar a los pueblos fue el teatro, que te- 
nía como objetivo cristianizar indígenas agregando elementos paganos. 
Esta técnica se puede considerar como testigo del proceso cultural, so- 
cial y político que llevó a la conformación de la sociedad novohispana. 
Estas obras, de acuerdo con Ma. Beatriz Aracil (1999), no sólo sirvieron 
para convencer a los indios de la superioridad del Dios cristiano, sino 
justificaron la conquista e inculcaron la obediencia al imperio español, 
como signo de cristiandad. 

De acuerdo con lo anterior, durante la época colonial en la demar- 
cación se forjaron los cimientos que dieron origen al ciclo festivo anual 
de la comunidad a través del culto religioso al Señor de la Cuevita, pa- 
trono de la comunidad. De acuerdo con lo que señalan los pobladores, 
tuvo su origen en el año de 1833. La imagen goza de gran fortaleza en la 
historia de la comunidad, pues abarca el pago de una promesa al Señor 
de la Cuevita, que da vida a la mayoría de las festividades del pueblo a 
través de las mayordomías que a la fecha no pierden vigencia en el ciclo 
festivo. Por el contrario, dotan de una memoria e identidad a la actual 
población (Cruz 2011: 333). 

En estrecha relación con los espacios apropiados y resignificados, el 
mito de origen del Señor de la Cuevita, de acuerdo con los pobladores, 
tuvo su raíz en Oaxaca. Se dice que 


fue trasladada para su restauración por unos vecinos de aquel 
sitio en el año de 1723, en el mes de mayo, cuando pasaron 
por los campos de Ixtapalapa aquellos hombres. Transitaban 
ya en el atardecer, cuando a las faldas del Cerro de la Estrella, 
(ahora ya el santuario), decidieron descansar. Al día siguien- 
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te, al prepararse para continuar su camino, lamentaban la 
desaparición del santo y se dedicaron a buscarlo por todos 
los alrededores. El día transcurría y no se lograba nada. Bus- 
caron en otros parajes, adentrándose en el rumbo del Cerro 
de la Estrella. Por la tarde se encontraron con unas personas 
a quienes interrogaron con resultados positivos sobre la ubi- 
cación de la imagen, pues la encontraron en una cueva, entre 
hierbas, flores y del todo ya restaurada.* 


La historia de las celebraciones religiosas y la formación del culto 
tiene acogida en la tradición oral, pues narra que hace más de 150 años 
Iztapalapa había dejado de ser pueblo o república de indios y se había 
transformado en el municipio que años después conformaría al Distrito 
Federal. 

En el mes de agosto de 1833, una epidemia de cólera se extendió por 
la demarcación. La enfermedad hizo particulares estragos en adultos y 
adolescentes, no así en niños. La infección alcanzó tal mortandad que 
los pocos habitantes restantes determinaron reunirse e ir al templo edi- 
ficado en honor al Señor de la Cuevita para solicitarle que terminara 
con ella. Al lugar llevaron a los niños y a los jóvenes de ambos sexos 
que habían quedado huérfanos a causa de la enfermedad y prometieron 
celebrar una misa anual además de escenificar la Semana Santa.‘ 

Al día siguiente, las muertes comenzaron a disminuir hasta termi- 
narse. En gratitud al milagro, los pobladores consagraron a los niños 
de toda la población como devotos de la fiesta expresada mediante la 
mayordomía. 


Siglos xIx y XX 


Luego de los cambios producidos por el movimiento de independencia, 
en 1825 se marcaron límites específicos para la Ciudad de México, de 
donde resultó la residencia del gobierno y de los poderes federales en 
el Distrito Federal. En 1861 se organizaron las municipalidades en el 


5 Relato conocido en la demarcación por tradición oral. 
6 De acuerdo con Silvia Sugarazo, cronista de Iztapalapa , no fue sino diez años después que dieron 
cumplimiento a su promesa. 
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Distrito Federal y un año después se fijaron los límites, quedando Izta- 
palapa en el partido de Tlalpan. Con la ley de organización política y 
municipal del Distrito Federal de 1906, se establecieron 13 municipali- 
dades y un año después se fijaron sus límites en el partido de Tlalpan. 
A partir de 1929, por la ley del 31 de diciembre de ese mismo año, se 
establecieron las delegaciones y el Distrito Federal quedó dividido en la 
Ciudad de México y doce delegaciones; desde entonces los gobernantes 
fueron designados por las autoridades superiores, antes elegidas por su- 
fragio directo (Departamento del Distrito Federal 1996). 

En cada uno de los pueblos de la delegación, existía un subdelegado 
nombrado por el delegado, por un periodo de tres años. A veces eran 
sólo unos meses o incluso varios años y se encargaban de atender los 
servicios y asuntos jurídicos (Departamento del Distrito Federal 1996). 

La Ciudad de México se fue transformando lentamente durante el 
siglo xIx. La región de Ixtapalapa se encontraba a escasos 14 kilómetros 
de la capital. Durante los primeros años del México independiente no 
tuvo un desarrollo importante. Por ahí cruzaban caminos que iban a 
Aztahuacan, Chalco, Amecameca; por la calzada de Ixtapalapa a Co- 
yoacán, Mixcoac, Tacubaya y México. Las dos vías fluviales eran los ca- 
nales que partían de Chalco y Xochimilco, que se unían para formar el 
Canal Nacional, al cruzar el camino real de Ixtapalapa (Calzada Ermita 
Iztapalapa). A través de este canal, se transportaban productos agro- 
pecuarios de los pueblos aledaños mientras que los pueblos del sur del 
valle continuaban empleando el sistema de chinampas por ser el suelo 
propicio ya que era cenagoso (Departamento del Distrito Federal 1996). 

Los depósitos naturales de agua se fueron secando a principios del 
siglo xx. Dejaron de funcionar haciendas como la Soledad, la Purísima, 
San Nicolás Tolentino, del Peñón, del Arenal, lo mismo que los ranchos 
la Viga, el Tesoro, Tres Puentes, Asunción y Santa María, entre otras. 
Con las constantes ocupaciones se provocó el incremento de la mancha 
urbana a casi 50 km, reduciendo las áreas naturales y agrícolas (Mar- 
tínez 2009). 

Para los habitantes de la zona, fue importante la agricultura y la 
construcción de chinampas, una especie de islotes flotantes artificiales 
sobre los cuales se acumulaba la tierra del fondo del lago. Existían tam- 
bién canales por los que se transitaban canoas para trasladarse y para 
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transportar productos agropecuarios de los pueblos aledaños, mientras 
que los pueblos del sur del valle continuaban empleando el sistema de 
chinampas por ser propicio el suelo cenagoso. La agricultura era el so- 
porte económico que permitía la satisfacción de sus necesidades locales 
con granos como maíz, frijol y numerosos vegetales (Departamento del 
Distrito Federal 1996). 

A finales del siglo xvVII1 y principios del x1x, se edificó el santuario 
que se ubica en la Avenida Ermita Iztapalapa, núm. 1271, Barrio de San 
Pablo. Este espacio alberga al Señor de la Cuevita, el cual puede decir- 
se que no ejerce su poder de una manera absoluta, sino que apoya sus 
redes en el templo. Tiene un tipo plateresco y en el altar principal del 
santuario se observa el Cristo. En la parte posterior se ubica la cueva 
donde se encontró la imagen. Tradicionalmente se le llama “la cuevita”, 
que es una de las cuevas del Cerro de la Estrella, lugar donde original- 
mente apareció la imagen. El templo cuenta con una sacristía en la parte 
trasera y dos capillas. Tiene dos torres y a su vez dos campanarios. En la 
parte central superior del interior, se encuentra una cúpula octagonal, 
con murales realizados en el año de 1857 y alusivos a pasajes de la vida 
de Cristo (Archivo Parroquial del Santuario del Señor de la Cuevita 
2007). La entrada es un pórtico sostenido por cuatro columnas. El san- 
tuario tiene un gran atrio con jardineras que, en algunas festividades, 
constituye el espacio propicio para ofrendar danzas al Señor de la Cue- 
vita o colocar tapetes elaborados con aserrín y arreglos florales en las 
mayordomías 


Dz: x i DAA 
Fachada del santuario del Señor de la Cuevita. Mayo, 2014. 
Fotografía de la autora. 
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Como señala Alicia Barabas (2006: 229), las apariciones se configu- 
ran por las visiones de la comunidad y con propósitos diversos. Por ello, 
el santuario es un espacio desconocido y, por ende, peligroso donde 
la comunidad funda su territorio para apropiarlo y hacerlo propicio, 
donde la presencia de la deidad, sacraliza y transforma mediante las 
creencias y prácticas, pues al sentirse “elegido”, el pueblo genera una 
identidad colectiva. 


Tradición e identidad, las mayordomías 


En el pueblo de Ixtapalapa, las mayordomías al Señor de la Cuevita per- 
tenecen a lo que se ha llamado festividades religiosas colectivas de la 
comunidad, aunque también las hay más parciales. Dentro de la forma 
general en que se organiza la religión en los barrios del pueblo, tradi- 
cionalmente se ubican en el lugar número uno, por lo que las muestras 
de reverencia hacia el santo patrono a lo largo del año tienen momentos 
especificos para su veneración en la que su pueblo honra y agradece los 
favores recibidos. 

De acuerdo con el trabajo de campo realizado, se puede dar cuenta 
de que las mayordomías fundamentales, destinadas a honrar al Señor 
de la Cuevita y expresadas en la religiosidad de la comunidad, son la del 
mes de mayo. A esta festividad se le conoce como la del aniversario o 
aparición, y la del mes de septiembre, que es la del pago de la promesa; 
a su vez, en la de septiembre, se subdividen otras mayordomías como 
la de la soltería, la de la portada de adentro, la portada de afuera, la de 
los cirios y la de la misa. Las mayordomías son una triangulación en 
relación con la comunidad, la ciudad y la divinidad, pues juegan un rol 
de sacrificio donde se hace hincapié en la regeneración de la sociedad 
a través de la divinidad, conformando un acto religioso que ayuda a la 
continuidad histórica como grupo social. 

Todas estas fiestas se reúnen en un solo acto festivo la segunda quin- 
cena del mes de septiembre y se repite a los ocho días. El Pbro. Miguel 
Ángel Quiroz Cruz señala: 


Se tiene noción, de acuerdo a los archivos parroquiales, que 
la costumbre de que las fiestas tengan octava, tiene que ver 
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directamente con que el pueblo se haya segmentado, pues en 
épocas de las festividades, los transportes, el alojamiento, los 
alimentos, e incluso el mismo espacio del santuario, por las 
condiciones geográficas, mitad agua mitad tierra, resultaban 
insuficientes para que la población pudiera asistir de manera 
totalitaria, lo que generaba conflicto, pues la siembra no per- 
mitía el paso de los animales y los canales se saturaban. 


Para esta celebración, el pueblo se encuentra segmentado en dos 
partes: Axomulco, que comprende los barrios de San Pedro, San José, 
San Pablo, San Miguel y la Asunción; y Atlalilco, conformada por los 
barrios de San Ignacio, San Lucas y Santa Bárbara. 

El tejido urbano de los ocho barrios es contrastante con la estructu- 
ra de ejes viales que lo delimitan y conectan con el resto de la delegación 
y la metrópoli. Su estructura urbana está dada por corredores regiona- 
les y locales. Los primeros se conforman por usos del suelo que generan 
influencia en la zona oriente de la ciudad y se establecen a lo largo del 
Eje 6 Sur, del Eje 8 Sur y del Eje 5 Oriente. Por otro lado, los corredo- 
res locales se ubican en las calles que presentan continuidad de flujo y 
conectan a los barrios, de oriente a poniente, de poniente a oriente, de 
norte a sur y de sur a norte, siendo la calle 5 de Mayo la principal vía 
de movilidad. 

De acuerdo con el Plan Maestro del Proyecto 8 Barrios (2008: 6-10), 
se identifica una base de vivienda intercalada con usos comerciales y 
de servicios, lo cual representa 85% de la superficie total del polígono. 
Esta base se manifiesta físicamente en la ocupación de la planta baja 
con alguna actividad económica, mientras que la vivienda se ubica en 
los niveles superiores, situación relacionada con la generación de un 
ingreso familiar complementario. Las actividades predominantes son 
el comercio, los servicios regionales y los servicios prestados por la dele- 
gación en el equipamiento urbano. Si bien no tiene registro de establos, 
corrales de porcinos, vacunos y bovinos, se sabe que existen y operan 
de manera irregular. 

La vivienda unifamiliar predomina en la zona. Se observa también 
el uso intensivo de los predios para la construcción de viviendas que 
constan de la ampliación física de las casas, ya sea vertical u horizon- 
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talmente. Esto se relaciona con la poca disponibilidad de suelo urbano 
para absorber el crecimiento natural de la población, así como el arrai- 
go de los habitantes al territorio de los ocho barrios. 

Existe poca oferta de espacios para la recreación y el deporte en la 
zona: únicamente se cuenta con el Jardín Cuitláhuac, la explanada de la 
sede delegacional, los lavaderos del Barrio de San Pablo, una cancha de 
básquetbol en el Barrio de San Ignacio, el Centro Comunitario de la calle 
Comonfort, la casa de cultura “Fuego Nuevo”, la casa de cultura “Gui- 
llermo Bonfil” y el Museo de las Culturas “Pasión por Iztapalapa”; se 
considera que las parroquias de los barrios también cuentan con atrios 
grandes donde se realizan en ocasiones actividades culturales. Estos es- 
pacios constituyen un referente para la cultura e identidad del pueblo. 

De lo anterior, se establece una clasificación del territorio, tomando 
como base características comunes que propician una zona homogénea 
donde se localizan un ministerio público, dos mercados con puestos 
fijos, un bazar comercial y tres concentraciones de comercio informal, 
que fortalecen su importancia a escala local y regional, además de co- 
rredores urbanos que son calles donde predominan las actividades co- 
merciales y de servicios, además de conectar a los principales sitios de 
interés y generadores de viajes. Los corredores se dividen en regionales 
y locales; los primeros están constituidos por los ejes viales que delimi- 
tan el polígono; los segundos corresponden a las calles que conectan 
el interior del barrio, donde predominan las actividades económicas 
de alcance barrial, como las tiendas de abarrotes, farmacias, fondas, 
papelerías, entre otras. Los corredores con los que cuenta el polígono 
son Corredor Ayuntamiento, 5 de Mayo, Hidalgo, Allende, Moctezu- 
ma, Culturas Prehispánicas, Toltecas, Palacio, Estrella, Cuauhtémoc, 
Ticomac y San Ignacio. 

El centro de Iztapalapa y los ocho barrios no son un lugar de paso, 
sino un foco de actividad y de convivencia. Como tal, deben tener espa- 
cio para el desplazamiento seguro peatonal; de esta manera se dan las 
pausas para el ordenamiento en la movilidad y se fomenta la actividad 
económica. 

En el perímetro, existen 16, 402 hogares, así como 18, 872 viviendas; 
81.82% se halla en construcciones de hasta dos niveles, las cuales se 
encuentran habitadas por 66, 219 personas, que dan como resultado 
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un promedio de 3.92 habitantes por vivienda y 1.04 ocupantes por cada 
cuarto. El promedio de habitantes por vivienda es de 3.6 y está por en- 
cima del promedio de la Ciudad de México. 

La movilidad se rige por los ejes viales Eje 6 Sur, Eje 8 Sur, de Eje 
3 Oriente y Eje 5 Oriente. Sumado a estas vías, el metro es el modo de 
transporte masivo por excelencia; su existencia en la zona representa la 
principal conexión con el resto de la ciudad. De la línea 8 del Sistema 
de Transporte Colectivo Metro, en su tramo de Constitución de 1917 
a Garibaldi, tres estaciones (Atlalilco, Iztapalapa, Cerro de la Estrella) 
rodean la demarcación. 

El pueblo se ha transformado poco a poco desde el siglo x1x. En la 
segunda mitad del siglo xx, inició un importante proceso de urbani- 
zación que tuvo como principales causas la movilidad económica para 
la ciudad, pues en marzo de 1981 fueron expropiadas 327 hectáreas 
para construir el mercado más grande de Latinoamérica, la Central de 
Abastos (Instituto Nacional de Investigaciones Forestales, Agrícolas y 
Pecuarias s/f). Aunado a ello, la considerable oferta de suelo para vi- 
vienda popular y su accesibilidad dio como resultado la pavimentación 
de la calzada Ermita Iztapalapa y la Avenida Tláhuac, en cuyas orillas 
se empezaron a concentrar los asentamientos humanos de 1960 a 1970 
(Departamento del Distrito Federal 1996). 

A principios de 1970, llegaron personas originarias de Oaxaca, Pue- 
bla, Michoacán, Guerrero y el Estado de México, quienes compraron a 
los ejidatarios terrenos a bajo costo y sin servicios, y se convirtieron en 
fraccionadores (Departamento del Distrito Federal 1996). 

Asimismo, surgieron numerosas unidades habitacionales en la de- 
marcación: Vicente Guerrero, Ejército Constitucionalista, Ejército de 
Oriente, Conjunto Urbano Popular Ermita Zaragoza. Actualmente, la 
delegación tiene más de 570 unidades habitacionales donde vive 25% 
del total de los habitantes de Iztapalapa. De esta manera, la delegación 
se ha convertido en la concentración humana más grande e importan- 
te de la Ciudad de México. Baste señalar que cuenta con cerca de dos 
millones de habitantes (1 millón 815 mil 596 personas, según el censo 
general de población y vivienda 2010); es decir, tiene 20.5% de la po- 
blación del Distrito Federal, quienes viven en poco más de 320 colo- 
nias. El hecho de que esta sea la delegación más poblada de la Ciudad 
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de México ha acarreado problemas para todos sus habitantes. Desde la 
insuficiencia de los servicios urbanos, como el desabasto de agua y el 
desmesurado crecimiento de las unidades habitacionales, aunado a la 
incidencia delictiva de las más altas de la Ciudad de México, por lo que 
se considera a este territorio como un foco rojo (Martínez Meza 2009). 

Pese a los problemas que presenta la demarcación, el pueblo origi- 
nario urbano persiste y conserva una serie de costumbres y tradiciones 
religiosas que se ven sacralizadas en su ciclo festivo anual. Dentro de 
este ciclo se incluye el Cerro de la Estrella, pues aunque sus habitantes 
en su mayoría no se reconocen como nativos” del pueblo, guardan una 
relación muy estrecha con la cultura y la historia de la comunidad. El 
cerro se encuentra en el interior del valle con comunicación a las comu- 
nidades vecinas como las colonias Santa María del Monte, el Manto y 
Lomas Estrella. Desde su cima puede contemplarse un amplio panora- 
ma de la ciudad. 

El Cerro de la Estrella fue llamado Huizachtécatl (cerro de los hui- 
zaches) en náhuatl. Una de las leyendas que se cuentan de él de acuerdo 
con los pobladores, es la de la cueva del diablo que señala: 


Un día a una persona se le apareció un anciano que era el 
diablo disfrazado, le pidió a un caminante que lo ayudara a 
subir hasta la cueva, cuando ya estaban cerca el anciano le 
prometió a su acompañante riquezas a cambio de su alma. 
Cuentan que dentro de la cueva había un lago de maravillo- 
sas aguas azules donde nadaban y se bañaban patos majes- 
tuosos que comían el chilacaxtle, que existía en abundancia. 
Después del lago, al fondo de la cueva, podían verse ollas de 
barro repletas de monedas de oro. La luz que emitían desper- 
taba la codicia del más honesto de los hombres. Quienes se 
atrevían a tomar aunque fuera una sola moneda se quedaban 
dentro de la cueva pues, sin saberlo, habían vendido su alma 
al diablo y éste implacable cobraba su deuda. Pero si alguien 


7 Se denomina nativos a aquellas personas cuyos antepasados vivieron en el pueblo y que actual- 
mente habitan en los barrios. Se auto nombran de esta manera para diferenciarse de los migrantes. 
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rechazaba el dinero lograba encontrar la salida de la cueva, 
salvándose de los engaños del demonio (Villoro 2008). 


En 1936, el Cerro de la Estrella fue declarado parque nacional por 
el presidente Lázaro Cárdenas. En la actualidad, se encuentra rodeado 
por un centenar de colonias urbanas, nacidas casi todas ellas después 
de la década de los setenta. Debido a su avanzado estado de deterioro 
ambiental, está a punto de perder la declaratoria de parque nacional, 
aunque el gobierno de la Ciudad de México ha decidido declararlo área 
de conservación ecológica.* 


El carnaval 


Si bien el propósito de estas líneas ha sido enmarcado en la religiosidad, 
que conduce a un orden social, no se puede negar que dentro de esa 
estructura, como señala Mircea Eliade (1981), es complementario con 
lo profano. Se trata de una actividad en la antesala de la representación 
de un tiempo y espacio sagrados, en el que participan los nativos y no 
nativos del resto de la demarcación. 

De acuerdo con el trabajo de campo realizado en la demarcación, se 
ha podido observar que para esta festividad se unifican los pueblos de 
Ixtapalapa. De entre ellos destacan San Lorenzo Tezonco, Culhuacán, 
Santa Cruz Meyehualco y Santa María Aztahuacan. Éstos se organizan 
por comparsas que bailan por las calles y desfilan con sus carros alegó- 
ricos. Por lo general, las autoridades tradicionales de estos pueblos ofre- 
cen alimentos a los participantes de las comparsas (Ohemichen 1992). 
Como señala la cronista de la demarcación Beatriz Ramírez González: 


El carnaval es un tiempo de festividad y desahogo previo a la 
sobriedad y el recogimiento de cuaresma. Tiene su origen en 
la antigua cultura griega y romana cuando se realizaban las 
festividades al dios del vino Dionisio, que era llevado en un 
carro llamado en Roma “carrus navalla”, que luego se trans- 


$ Información proporcionada por el Departamento de Medio Ambiente de la Delegación Iztapa- 
lapa, 2008. 
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formó en la palabra carnaval. También se dice que el carna- 
val viene de la palabra “carnestolendas”, que significa fiesta 
de la carne con las que se relajaba la vida cotidiana y contra 
las cuales protestaron las autoridades civiles y religiosas de la 
Nueva España porque les parecían manifestaciones desorde- 
nadas. Al llegar los españoles al nuevo continente, encontra- 
ron que los indígenas realizaban una festividad parecida al 
carnaval, en los meses de febrero y marzo venerando la fer- 
tilidad y las buenas cosechas con una duración de siete días 
(Ramírez 2004:13-19). 


Ramírez (2004) menciona que para 1780 se ordenó la destrucción 
de esas costumbres, bajo la pena de azotes y cárcel si no se cumplía. 
A pesar de la oposición, no dejó de efectuarse y aún se realiza en pue- 
blos como Culhuacán, Santa María Aztahuacan, los Reyes Culhuacán, 
Mexicalcingo, San Lorenzo Tezonco, Santa Cruz Meyehualco, San Se- 
bastián Tecoloxtitlán, Santa Martha Acatitla, Santiago Acahualtepec y 
en las dos mitades del pueblo de Iztapalapa (los ocho barrios). 

Al respecto, la antropóloga Cecilia Mendoza (2011) comenta que las 
cuadrillas del carnaval en Iztapalapa inician actividades el primer do- 
mingo después del miércoles de ceniza y de ahí cada domingo salen 
las comparsas por la tarde acompañadas de bandas de música; es decir 
se lleva a cabo en el tiempo de la cuaresma y culmina ocho días antes 
del domingo de ramos. En el recorrido de las cuadrillas de carnaval, la 
gente se disfraza de diversos personajes como luchadores, personajes de 
caricaturas, políticos, travestis, charros. 

En la última década, los jefes delegacionales han organizado el cie- 
rre de carnaval el domingo anterior al inicio de la semana santa, donde 
participan los pueblos circunvecinos con un desfile de carros alegóricos, 
con la reina de cada pueblo que parte desde sus respectivas cabeceras y 
recorre las principales calles del centro delegacional. Los participantes 
van vestidos de charros con máscaras, de chinas poblanas o diversos 
disfraces llamados chichinas. Los acompaña una orquesta o banda de 
música y cada comparsa se esmera en la coreografía de sus bailes como 
elemento característico para distinguir a su barrio o pueblo. Algunos 
suben al escenario dispuesto para la ocasión, al término de éstas, ya 
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hacia la noche, comienza el baile. En este acto, las cuadrillas tienen un 
orden de participación, donde todos los líderes de cuadrilla llevan un 
bastón, como signo de mando. Los personajes clave que la integran son 
el Palegande, su esposa, una anciana jorobada que a la espalda simu- 
la llevar un niño cargando. También acompañan hombres vestidos de 
charros y hombres disfrazados de seductoras y voluptuosas mujeres, 
quienes son las niñas del Palegande (Oehmichen 1992: 173 ). 

Para las ocasiones de carnaval, la Coordinación de Seguridad Pú- 
blica delegacional verifica que durante las celebraciones no se haga uso 
de armas de fuego, no haya venta de alcohol ni cigarros a menores de 
edad, así como también impide riñas que pongan en riesgo la vida y 
salud de los asistentes. De acuerdo con los organizadores de este evento, 
está permitido el uso de pólvora en pequeñas cantidades; sin embargo, 
quien porta alguna arma de fuego es consignado a las autoridades co- 
rrespondientes, pues se han dado situaciones donde las balas perdidas 
han lesionado e incluso han causado la muerte de personas. 


A manera de reflexión 


Respecto a la identidad, podemos decir que es un concepto muy re- 
currido por la antropología para comprender la importancia de per- 
tenecer a una comunidad, de equiparar una semejanza que dota de un 
proceso contrastante con otros, lo que implica reconocerse diferente 
del nativo y no nativo del pueblo de Ixtapalapa. Al respecto, Mariana 
Portal (1991) señala que la identificación es la acción de los procesos 
inseparables, es decir, la persona se reconoce como semejante a otro y 
otros identifican a un grupo o sujeto, a quien le confieren determinada 
cualidad, donde de manera individual se construye a través de identi- 
ficaciones en las que el individuo se asume como perteneciente a una 
sociedad, comunidad o pueblo. 

Gilberto Giménez (2000) menciona que el territorio debe contar con 
un mínimo de elementos como la apropiación del espacio, el poder y 
la frontera. De acuerdo con este autor, se considera a los barrios de la 
cabecera delegacional como receptáculos de las identidades que se re- 
sisten, y dentro de esta apropiación el santuario cobra reconocimiento. 
Es un lugar de convivencia espiritual, reunión, formación de redes. So- 
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bresale como lugar idóneo para realizar ceremonias religiosas, hacer 
reuniones para las festividades y, desde el ámbito gubernamental, esta- 
blecer programas como el canje de armas. 

Lo anterior conlleva a un proceso de auto y hetero percepción, según 
señala Vergara (2005: 5), pues se convierte en instrumento interesante 
que sirve de espejo al poner en escena la relación de las diversas identi- 
dades que interactúan en la ciudad, a través de sus prácticas cotidianas, 
sus rutinas y trayectos. La apropiación de bienes culturales en el espacio 
urbano propicia que esas fronteras identitarias dejen de ser duras para 
volverse porosas y así se transformen o reafirmen. 

Con base en lo anterior, la identidad puede abordarse por caracterís- 
ticas o elementos como la historia, la cosmovisión, la identificación; por 
categorías vecinales, locales, territoriales; y por los niveles de pertenecía, 
apego y arraigo. Este apego territorial no solamente se reconoce por el 
hecho de haber nacido en el lugar, sino por el cooperar, el ser reconocido 
y aceptado. Al respecto, Patricia Safa menciona: “Significa mucho más 
que solamente haber nacido en un lugar. Significa formar parte de lo 
que se construye en la comunidad, ser recipiente de la distintividad y 
conscientemente preservar la cultura ser un depositario de valores y tra- 
diciones, y un actor de sus habilidades un experto en el lenguaje e idio- 
sincrasia de tal manera que cuando se le nombra se le reconoce como 
miembro de una comunidad como un todo” (Cohen 1982: 9; cfr. Safa 
1998: 54). 

En el pertenecer, se conjuga la memoria colectiva, el espacio, el ape- 
go (participación) y el arraigo, los cuales se convierten en el órgano 
transmisor de las generaciones como las visiones míticas que se narran 
en el pueblo sobre el origen del santo patrono, de la cueva del diablo, 
entre otros. En este sentido, el territorio queda enmarcado no sólo por 
la pertenencia social de la comunidad, sino también los mismos habi- 
tantes delimitan su espacio. 

En relación con lo anterior, retomando a Vania Salles y Julia Flores 
(2001), se entiende al arraigo como acción y efecto de arraigar, verbo 
que significa echar raíces, por lo cual alude a un componente territorial 
y espacial. Así, el echar raíces en un espacio territorial crea un senti- 
miento de afecto a las prácticas culturales. 
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Por su parte, el apego se entenderá como “una afición o inclinación 
particular, a la afección (afectos) y a la fidelidad (los aficionados de una 
líder, de un héroe, un artista, un guardián, pautas de fidelidad), por lo 
tanto apegarse denota entablar y mantener relaciones con una persona, 
con una situación, a diferencia de arraigo en este componente territo- 
rial no es evidente resaltándose más bien sentimientos bajo la modali- 
dad de afecto” (Salles y Flores 2001). 

Vania Salles y Julia Flores (2001) señalan que el apego y arraigo con- 
tribuyen a crear redes y a fortalecer la pertenencia socioterritorial. En 
la medida en que las redes sean más fuertes y extensas contribuirán a 
reafirmar el sentido de pertenencia espacial y a consolidar identidades. 

Retomando a Cristina Oehmichen (1992: 40), el pueblo de Ixtapa- 
lapa coexiste de manera contradictoria, pues convergen lo moderno y 
lo tradicional y hay diferentes maneras de habitar la ciudad. Por ello, es 
pertinente el estudio de las identidades que dé cuenta de la diversidad, 
reconocida por la tradición, la modernidad, la memoria y la urbanidad. 

Asimismo, Lucía Álvarez (2011) reconoce algunas de las caracterís- 
ticas centrales con las que deben contar los pueblos originarios urba- 
nos; destaca que su fundación fue en el periodo colonial; a partir de ese 
momento, fortalecieron un sistema de parentesco y poseen un territorio 
con uso comunitario, mantienen una organización a partir de nombres 
nahuas y poseen terrenos agrícolas. Su continuidad tiene como eje un 
santo patrón, donde las festividades religiosas generan liderazgos para 
reforzar la pertenencia e identidad. 

Estas líneas han intentado aludir a los modos en que, desde la reli- 
giosidad, se habita en un pueblo originario urbano de la Ciudad de Mé- 
xico, donde la mancha urbana nos hace consumidores y consumidos, 
en el déficit de una planeación urbana carente de una representación de 
los pueblos frente a la ciudad, donde las políticas públicas han resultado 
deficientes. Amén de que existe una ley de participación ciudadana, no 
hay ninguna ley de orden público que reconozca de manera colectiva 
los derechos de los pueblos y que dote de derechos culturales, territo- 
riales. Aún se encuentra en lista de espera la propuesta de anteproyecto 
de iniciativa de Ley de Pueblos y Barrios originarios y Comunidades 
Indígenas, Residentes de la Ciudad de México. 


250 


IZTAPALAPA POR IXTAPALAPA. CONTROVERSIAS HISTÓRICAS Y RELIGIOSAS 


Referencias 


AGUADO, José Carlos y María Ana Portal 

1992, Identidad, ideología y ritual, Universidad Autónoma Metropolitana- 
Iztapalapa, México. 

ÁLVAREZ Enriquez , Lucía 

2011, Pueblos urbanos identidad, ciudadanía y territorio en la ciudad de Mé- 
xico, Porrúa, México. 

ARACIL, Ma. Beatriz 

1999, El teatro evangelizador. Sociedad, cultura e ideología en la Nueva Espa- 
ña del siglo xv1, Bulzoni, Roma. 

ARCHIVO PARROQUIAL del Santuario del Señor de la Cuevita 

2007, Informe de la visita pastoral al tercer decanato de Monseñor Víctor Sán- 
chez. 

Asamblea para la Cultura y Democracia 

2013, Ser pueblo y ciudad. Iztapalapa semblanza histórica, Conaculta, México. 
Disponible en http://www.culturaindependiente.mx/folleto/iztapalapa_ 
semblanza_historica.pdf . 

APOYO AL NÁHUATL 

Disponible en http://apoyoalnahuatl.blogspot.mx/2011/08/glifos-y-toponi- 
mia.html 

BARABAS Reyna, Alicia María 

2006, “Los santuarios de vírgenes y santos aparecidos en Oaxaca”, en Cui- 
cuilco, vol.13, núm. 36 pp. 225-258, Escuela Nacional de Antropología e 
Historia, México. 

CAROCH1I, Horacio y Paredes Ignacio 

1759, Compendió del arte de la lengua mexicana, Biblioteca Mexicana: México. 

CONACULTA 

2013, Ser pueblo y cuidad. Iztapalapa semblanza histórica, Asamblea para la 
Cultura y Democracia, México. Consultado en http://www.culturainde- 
pendiente.mx/folleto/iztapalapa_semblanza_historica.pdf. 

DEPARTAMENTO DEL DISTRITO FEDERAL 

1996, Monografía de la Delegación Iztapalapa. 

DÍAZ DEL CASTILLO, Bernal 

1976, Historia verdadera de la Nueva España, Porrúa, México. 


MIRIAM GUADALUPE CRUZ MEJÍA 


ELIADE, Mircea 

1981, Lo sagrado y lo profano, Labor, Barcelona. 

FLORES, Julia Isabel y Vania Salles 

2001, “Arraigos, apegos e identidades: un acercamiento a la pertenencia socio- 
territorial en Xochimilco”, Vivir la diversidad. Identidades y cultura de dos 
contextos urbanos de México, Conacyt /UAM-I, México. 

GIMÉNEZ Montiel, Gilberto 

2000, Cultura popular y religión en el Anáhuac, Centro de estudios Ecuméni- 
cos, México. 

HERNÁNDEZ Rodríguez, Norma 

2013, “Huitzilopochco: alianzas, conflictos y continuidades entre dos perio- 
dos”, Diario de Campo, núm. 14, INAH, México, 11-15. 

Instituto Nacional de Estadística, Geografía e Informática 
Disponible en http://www.inegi.gob.mx. 

Instituto Nacional de Investigaciones Forestales, Agrícolas y Pecuarias 
Disponible en http://web.archive.org/web/20121010173510/http://www. 
inifap.gob.mx/noticias/nota_inifap_nmsu.html 

LEóN Portilla, Miguel 

1991, Toltecayótl: aspectos de la cultura náhuatl, Fondo de Cultura Económica, 
México. 

MARTÍNEZ Meza, Horacio 

2009, Programa de gobierno 2006-2009 de la delegación Iztapalapa, disponible 
en http://www.iztapalapa.df gob.mx/pdf/Transparencia/programadego- 
bierno2006-2009.pdf 

MENDOZA Méndez, María Cecilia 

2010, Las festividades al Señor de la Cuevita. Organización comunitaria y ma- 
yordomías en Iztapalapa, Tesis de Licenciatura en Antropología Social, 
ENAH, México. 

MONTEMAYOR, Carlos 

2009, Diccionario del náhuatl en el español de México, UNAM, México. 

MONTERO García, Ismael Arturo 

1996, Monografía del Distrito Federal, Delegación Iztapalapa, México. 

MORA, Teresa 

2007, Atlas etnográfico de los pueblos originarios de la Ciudad de México, GDF/ 
INAH, México. 


251 


252 IZTAPALAPA POR IXTAPALAPA. CONTROVERSIAS HISTÓRICAS Y RELIGIOSAS 


OEHMICHEN, Cristina 

1992, “El carnaval de Culhuacán: expresiones de identidad barrial”, Estudios 
sobre las Culturas Contemporáneas, vol. IV, núm.14, Universidad de Coli- 
ma, México, 163-180. 

PEÑAFIEL, Antonio 

1897, Nomenclatura geográfica de México, México, Oficina Tipográfica de la 
Secretaría de Fomento. 

PLAN MAESTRO DE LOS OCHO BARRIOS 

2008, Delegación Iztapalapa, SEDUVI, México, 6-10. 

PORTAL Ariosa, María Ana 

1991, “La identidad como objeto de estudio antropológico”, Alteridades, núm. 
2, UAM-I, México. 

1995, Identidad Urbana y Religiosidad Popular, Tesis de Doctorado en Antro- 
pología, UNAM, México. 

2013, “El desarrollo urbano y su impacto en los pueblos originarios de la Ciu- 
dad de México, Alteridades, núm.46, UAM-I, México. 

RAMÍREZ González, Beatriz 

1991, La mujer azteca, Universidad Autónoma del Estado de México, Toluca. 

2004, “La pasión se vive en Iztapalapa: Del carnaval a Semana Santa”, CLXT 
Representación de la pasión de Cristo en Iztapalapa, Gobierno del Distrito 
Federal, México, 11-20. 

2005, “Los barrios de Iztapalapa”, Los transportes en la calzada de Iztapalapa, 
Delegación Iztapalapa, México. 

2012, “Introducción” y “Patrimonio arqueológico”, Patrimonio arqueológico 
histórico, intangible y natural de la Delegación Iztapalapa, Gobierno del 
Distrito Federal, México, 1-39, 

ROMERO Tovar, María Teresa 

2009, “Antropología y pueblos originarios de la Ciudad de México. Las prime- 
ras reflexiones”, Argumentos, vol. 22, núm. 59, UAM-X: México. 

SAFA Barraza, Patricia 

1998, “Memoria y tradición: dos recursos para la construcción de identidades 
locales”, Alteridades, año 8, núm. 15, UAM-I: México. 

SALLES, Vania y José Manuel Valenzuela 

1996, “Ámbitos de relaciones sociales de naturaleza íntima de identidades 
culturales”, Identidad, análisis y teoría, simbolismo, sociedades complejas, 
nacionalismo y etnicidad, UNAM: México. 


MIRIAM GUADALUPE CRUZ MEJÍA 253 


TORQUEMADA, Juan de 

1975, Monarquía indiana, vol. IV, Porrúa, México. 

VALENZUELA, José Manuel. 

2005, “El futuro ya fue. Juventud, educación y cultura”, Anales de la educación 
común, Dirección General de Cultural y Educación de la Provincia de Bue- 
nos Aires, Buenos Aires. 

VERGARA Figueroa, Abilio 

2001, “Introducción. El lugar antropológico”, La ciudad desde sus lugares. 
Trece ventanas etnográficas para una metrópoli, CNCA /UAM-I/Miguel 
Ángel Porrúa, México. 

2005, “La plaza pública”, Diario de campo, CNA/INAH, México. 

VILLORO Juan y Carlos Monsiváis 

2008, Pasión en Iztapalapa, Océano, México. 


Vitalidad y complejidad de la 
religiosidad popular de los jóvenes 
mexicanos: evidencias empíricas 


Jesús Antonio Serrano Sánchez: 
Universidad Católica Lumen Gentium 


Actualmente, se encuentra firmemente establecido un discurso que 
considera que la información completa y realista debe ser la norma con 
la cual se estructure la vida y los comportamientos de los individuos. 

En esa lógica —que posiblemente ninguno de los lectores conside- 
rará equivocada—, se argumenta que a los jóvenes es necesario, entre 
otros temas, acercarles información completa y veraz sobre enferme- 
dades de transmisión sexual, métodos de control natal, tipos de drogas 
y sus efectos. No sólo los medios, especialmente internet, facilitan el 
flujo y acceso de toda esta información, sino que los sistemas educativos 
adoptan esta misma línea de conducta. 

En primera instancia, parece que elevar una duda sobre la perti- 
nencia de esta circulación de información no sólo resulta políticamen- 
te incorrecto, sino legalmente cuestionable, toda vez que el artículo 6° 
constitucional otorga un derecho a la información, y además es contra- 
rio al espíritu de la ciencia, que se supone que propende a la verdad. O 
por lo menos así se creía antes de que el falibilismo se instalara como el 


1 Coordinador de Investigación en la Universidad Católica Lumen Gentium. Es Licenciado en Fi- 
losofía, Maestro en Estudios Latinoamericanos con énfasis en Ciencias Políticas y Sociales, Candi- 
dato a Doctor en Gestión Estratégica y Políticas del Desarrollo. Autor de varios libros y artículos, 
entre ellos: Planeación estratégica pastoral (San Pablo 2013) y Atención pastoral a la devoción a San 
Judas Tadeo (coord. San Pablo 2013). 
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criterio epistemológico de la ciencia contemporánea (Popper 1985), lo 
que va, por cierto en oposición a la ilusión o mito —así lo trataré— de 
la información. 

Esta reflexión inicial se dispara a raíz de un tumulto de comentarios 
críticos hacia el programa de televisión “La Rosa de Guadalupe”? Según 
algunos, este programa desinforma sobre la marihuana y sobre otros 
temas.* Esta ponencia no trata sobre el programa —eso lo dejaremos 
para otra ocasión—, sino sobre el argumento que busca aportar sólo 
información completa y veraz, aunque, desde luego, el factor de piedad 
popular está presente en el programa de referencia. 

Es esencial partir de una de las premisas fundantes de la teoría neo- 
liberal. Según autores obligados en teoría de elección racional y optimi- 
zación, varios de ellos galardonados con el premio nobel de economía 
(North 1991; Arrow 1951; Nash 1950), una de las condiciones para el 
funcionamiento eficiente de los mercados consiste en la transmisión 
de información completa para que los consumidores puedan hacer sus 
elecciones racionalmente. La racionalidad es sinónimo de una elección 
que maximice las preferencias o utilidad de los sujetos. 

Aunque en apariencia éste sea un criterio puramente racional y no 
quepan consideraciones de tipo moral o religioso, de hecho existe una 
esencial metafísica axiológica como sustrato. La utilidad es una abstrac- 
ción para determinar aquello que se valora por determinadas razones en 
un momento determinado (Dyke 1983). La utilidad no se equipara a lo 
útil,“ pues si bien se saca gran utilidad de aquello que es útil cuando se 


? Canal 2 de las 17:00 a las 18:00 h; mantiene un rating promedio superior a los 18 puntos (poco 
más de 9 millones de televidentes) y un share muy alto de 48 puntos (casi la mitad de los televi- 
sores sintonizan ese programa), los informativos como Primero Noticias, Noticiero con Joaquín 
López Dóriga, Las Noticias por Adela, Tercer Grado y los continuos cortes informativos de Fo- 
roTV registran una disminución sostenida de rating. En http://homozapping.com.mx/2013/10/ 
la-caida-de-los-ratings-de-telenoticiarios-prefieren-la-rosa-de-guadalupe-y-los-simpson-que-a- 
los-informativos/*tsthash.C9z3MfH.dpuf 

3 Puede verse entre otras páginas:  https://mx.answers.yahoo.com/question/index?qid 
=20130812135132AAtluxZ y https://www.meneame.net/story/telenovelas-religiosas-desinforman- 
mexico 

1 Quede muy claro al lector esta distinción entre lo útil y la utilidad. Útil es una característica del ob- 
jeto capaz de ser aprovechada, por ejemplo, un martillo, desarmador o cazuela. En cambio, utilidad 
es un efecto subjetivo del aprovechamiento. Kant aplicó esta línea de pensamiento cuando formuló 
el imperativo categórico diciendo que una persona debe ser tratada siempre como un fin y nunca 
como un simple medio (Crítica de la Razón Pura). Ambos conceptos son relativos. Requieren que 
se dé un objeto, un sujeto y una circunstancia. 
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necesita, también es cierto que algo útil, cuando no se necesita no pro- 
duce utilidad alguna. 

Para los neoempiristas y neoliberales, la utilidad es el criterio supre- 
mo y, por supuesto, no caben consideraciones de otro tipo —en espe- 
cial, morales o religiosas— que permitan orientar ciertas elecciones y 
conductas individuales. 

Muchos teóricos han destinado su atención a los problemas que 
surgen de la misma información, es decir, cómo el cumplimiento me- 
cánico de una elección racional no produce el prometido resultado de 
maximización de la utilidad, es el caso del conocido dilema del prisio- 
nero (Rapoport 1965; Axelrod 1984; Olson 1965). 

Para orientarnos más al tema, Sam Harris, autor de El final de la fe 
(2004) y Carta a una nación cristiana (2006), considera que la creencia 
debe abandonarse por no tener ningún sustento objetivo? basado en 
la experiencia. Los dogmas religiosos no son demostrables y su única 
pretensión de validez es que se exige preservarlos del cuestionamiento. 
Ya que la creencia religiosa no puede ser demostrada, es improcedente 
que existan personas que se aferren a una idea; en el mismo sentido van 
Richard Dawkins y Bill Maher, para quienes las historias que dicen que 
el hijo de Dios se hizo hombre, murió, resucitó y subió al cielo, tienen 
el mismo valor que los relatos de los comics, donde se nos presentan 
personajes fantásticos con superpoderes. 

Varios de nosotros conocemos de primera mano padres que con se- 
veridad exigen a sus hijos “ser realistas”. Justifican su proceder, ya que 
la sociedad es implacable y la gente no es digna de confianza. 

Aunque existan suficientes evidencias científicas, a la mayoría de 
las personas les es completamente de inutilidad saber que el sistema 
solar se originó hace 5 400 millones de años o que entre las partículas 
subatómicas se encuentran hadrones, leptones y bosones, entre otros. 

En ese sentido, lo religioso tiene utilidad, así como la moral y otras 
manifestaciones culturales. Tienen una utilidad que no poseen las ver- 
dades científicas del ejemplo anterior; su utilidad no depende de que 
sean útiles ni tampoco que sean empíricamente verificables. Nuestra 
hipótesis es que la religiosidad popular y las creencias que practican los 


5 Véase entrevista en https://www.youtube.com/watch?v=Z3PZOaQ0eSIéfeature=youtu.be 
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jóvenes mexicanos ponen de manifiesto una utilidad que va más allá de 
las evidencias o demostraciones lógico científicas. Tienen que ser inter- 
pretadas en una perspectiva auténticamente religiosa, aunque ese nivel 
de análisis no será objeto de esta ponencia. 

El celo por el realismo tiene, entre otras consecuencias, el privarnos 
de la expectativa, de la esperanza, de la capacidad de imaginar, de amar 
gratuitamente, de la posibilidad de abrirse a aquello que no puede ser 
intuido y empíricamente demostrable, el arte, la literatura, la fantasía, 
entre otros. En una dinámica que consolida los valores positivos del 
mercado, del tener y del poder, el ámbito de lo religioso, de la creencia 
en algo no demostrable, resulta absurdo, intolerable. Sin embargo, la 
contrastación empírica nos muestra una realidad del todo contraria. 
Cuando analizamos los resultados de la Encuesta Nacional de la Juven- 
tud, observamos que la creencia es algo vital en la juventud mexicana, 
lo que nos induce a pensar que hay algo concreto en el valor de lo intan- 
gible y que las prácticas frecuentemente están inspiradas en creencias. 

Tras la justificación anterior es posible abordar una definición de 
religiosidad popular, según la cual, ésta no es solamente una expresión 
de ancestrales cosmovisiones, que en México se celebran como el sin- 
cretismo entre lo indígena y lo católico. La gráfica 1 ilustra el concepto 
como un punto de encuentro o el resultado de una negociación social- 
mente construida e individualmente interiorizada, por la cual se conju- 


Gráfica 1. Dimensiones de la religiosidad popular 
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gan creencias personales, la adhesión a la religiosidad institucionaliza- 
da y prácticas que tienen un fundamento en las creencias. 

Con las dimensiones de prácticas, creencias y grado de adhesión a 
la religión institucionalizada, es posible afirmar que cada sociedad tie- 
ne su propia religiosidad popular, que ésta se genera y evoluciona en la 
medida en que se da un permanente dinamismo social que da sentido 
a creencias y prácticas. Por ello, es posible identificar la presencia de la 
religiosidad popular en sectores urbanos, así como entre los jóvenes, aun 
cuando crezcan en un ambiente secular o sin la presencia cercana de ex- 
presiones de religiosidad autóctona. La religiosidad popular acompaña a 
cualquier sociedad y tiene un dinamismo propio, por lo que se proyecta 
desde el pasado hacia el futuro. 

Con esas premisas, es posible entonces interpretar los resultados 
que expondremos a continuación como análisis orientado a relevar la 
vitalidad de la religiosidad popular, tomando los datos nacionales de la 
Encuesta Nacional de la Juventud de 2010 y los datos de la cpmx, en la 
Encuesta de Culturas Religiosas en la Ciudad de México (2012). 


Objetos de creencia y creyentes (ortodoxia) 


La sección 15 de la Encuesta Nacional de la Juventud está destinada a 
algunos aspectos de religión y creencia; cruzando ambos factores, tene- 
mos como dato sorprendente que la Virgen de Guadalupe goza de ma- 
yor aceptación que la misma religión católica o incluso que la creencia 
en el alma (Gráfica 2). 

Hay que señalar como una grave omisión en la encuesta, elaborada 
por la UNAM el que no se preguntó por la creencia en Dios. Objetos de 
creencia como el pecado, el demonio y el infierno están por encima de 
70%. Por el contrario, los dos objetos menos aceptados son los horósco- 
pos y los amuletos. Estos dos últimos datos sorprenden mucho, ya que 
prácticamente todos los medios de comunicación transmiten el horós- 
copo del día y es evidente que un gran número de personas portan os- 
tensiblemente una pulsera, crucifijo, medalla u otro signo que asocian 
con alguna “protección” espiritual. 
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Gráfica 2. Porcentaje de creencias por adscripción religiosa 
(% jóvenes de 12 a 29 años ENJ 2010). 
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Fuente Elaboración propia con datos de la Encuesta Nacional de la Juventud 2010. 


No parece extraño que las personas sin religión sean quienes tienen 
los más bajos registros de creencia en los distintos objetos; no obstante, 
casi 60% de éstos creen en el alma y 40% creen en el pecado. 

En términos comparativos, los católicos son los más creyentes en 
los distintos objetos expuestos en la encuesta, inclusive aquellos que la 
doctrina católica considera inapropiados, como son los amuletos y ho- 
róscopos. 

Los datos anteriores han sido objeto de análisis y han dividido en 
dos categorías los objetos de creencia. Las distintas religiones, que en 
México son mayoritariamente cristianas, creen en el alma, el pecado, 
el infierno y los milagros. Asimismo, éstas no reconocen la creencia en 
los horóscopos, los amuletos y los espíritus o fantasmas. Se dejó fuera 
del análisis la creencia en la Virgen de Guadalupe, ya que ésta no co- 
rresponde más que a la doctrina del catolicismo y, por otro lado, tiene 
un peso desproporcionadamente superior en el conjunto de creencias 
observadas. 

Con base en lo anterior, la gráfica 3 muestra tres tendencias: la de un 
conjunto de creyentes que están conformes con las enseñanzas religio- 
sas que les indican en qué creer (los ortodoxos son la línea más clara en 
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Gráfica 3. Porcentaje relativo de Ortodoxia o Sincretismo 
(% jóvenes de 12 a 29 años ENJ 2010). 


100 


6 a Bi 
80 E i = 
70 77 TA 
60 
50 9 
40 
36 
30 
20 20 
3 A e, 
10 10 
s 11 
0 3 
Católico Cristiano Biblico Otras Ninguno 


Fuente: Elaboración propia con datos de la Encuesta Nacional de la Juventud 2010. 


la gráfica), sincretistas, que combinan tanto creencias aceptadas como 
aquellas no reconocidas, las cuales se ilustran con una línea punteada. 
Así como en línea más oscura aquellas personas cuyas creencias son 
opuestas a la doctrina religiosa reconocida, decimos éstos que son ne- 
gativos respecto a la ortodoxia. 

La explicación que damos a estas observaciones es que podemos ha- 
blar de una congruencia doctrinal u ortodoxia, cuando las creencias 
del joven coinciden con las que establece la religión oficial o tradicio- 
nalmente transmitida. Por el contrario, la creencia en los horóscopos, 
amuletos y fantasmas es heterodoxa para la religión doctrinal. Por ello, 
tenemos un sincretismo cuando la persona combina creencias recono- 
cidas por la religión oficial con las que no son aceptadas por aquélla. 

Distinguimos dos tipos de sincretismo, respecto de la creencia ofi- 
cial de la religión cristiana: 

Sincretismo positivo: Se trata de aquellas personas donde es más in- 
tensa la creencia en objetos que no son reconocidos por la religión ofi- 
cial; en la gráfica aparecen con línea negra. 

Sincretismo puro: corresponde a aquellas personas en las cuales son 
aceptadas por igual todos los objetos de creencia, con independencia 
de si son aceptados o no por la religión oficial; así, se cree igualmente 
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en el alma que en los horóscopos. En la gráfica 2, la proporción de estas 
personas aparece con una línea punteada. 

Por mucho, el sincretismo puro más acentuado se observa en aque- 
llas personas sin religión. Éstas, en principio parecerían ser las más es- 
cépticas en general, pero vemos que no es así. 

La gráfica 3 permite observar que sólo 15% de los que no poseen 
religión son verdaderamente no creyentes, lo que equivaldría casi 1.5% 
de la población total. Lo más sorprendente es que 49% de los jóvenes sin 
religión comparten sus creencias con aquellas personas que se identifi- 
can con una religión; estas personas son aquellas que dicen “religión sí, 
pero Iglesia no” y optan por vivir la fe a su manera. 

Casi 15% de las personas sin religión presenta un sincretismo positi- 
vo, es decir que siendo creyentes, sus creencias van en oposición a las de 
la religión oficial. 36% manifiesta un sincretismo puro, es decir, que sus 
creencias abarcan tanto las oficiales como las no oficiales. Reconocien- 
do que deben practicarse estudios más minuciosos sobre esta población, 
podemos apuntar la hipótesis de que este 36% de las personas sin reli- 
gión son creyentes ingenuos, más propensos a la credulidad que aquellos 
con un parámetro doctrinal con el cual delimitar sus creencias. 


Prácticas con significado moral (ortopraxis) 


Una interpretación muy repetida, considera que los jóvenes ya no prac- 
tican la religión; sus estilos de vida son muy diferentes de los de las 
orientaciones morales de la religión. La revisión de los resultados de la 
Encuesta Nacional de La Juventud contrasta con esas extendidas ideas. 
Entenderemos por ortopraxis aquellas conductas positivas que se 
conforman con las orientaciones o prescripciones morales de la doctri- 
na religiosa. Asistir al templo es una forma de ortopraxis, la abstinencia 
sexual o el no uso de anticonceptivos artificiales son otros ejemplos. 
La gráfica 4 se refiere a la asistencia de los jóvenes al templo o igle- 
sia. Los jóvenes que definitivamente no asisten al templo son 15%. Del 
resto, la mayor parte cuando asisten lo hacen con alguien de su más cer- 
cano núcleo familiar: 53%, madre, padre u otro pariente; acompañados 
de su pareja, 15%; y con amigos, 3%. Es claro que el núcleo familiar es 
el ámbito más importante de vivencia social de la religión. No hay que 
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Gráfica 4. ¿Con quién acostumbras ir a la iglesia o al templo? 
(% jóvenes de 12 a 29 años ENJ 2010. Pregunta 14.2). 
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Fuente: Elaboración propia con datos de la Encuesta Nacional de la Juventud 2010. 


soslayar que hay 14% que asiste solo al templo, aspecto que denota una 
convicción personal con la que existe un compromiso. 

Si observamos los porcentajes de los jóvenes de 15 a 29 años que acos- 
tumbran acudir al templo o iglesia en México, considerando el total de 
los creyentes de cada una de las adscripciones religiosas, la gráfica 5 nos 


Gráfica 5. Jóvenes que acostumbran ir en familia al templo 
(% jóvenes de 12 a 29 años ENJ 2010. Pregunta 4.10-4). 
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Fuente: Elaboración propia con datos de la Encuesta Nacional de la Juventud 2010. 
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muestra lo siguiente: 40% de los jóvenes cristianos asiste al templo, en 
comparación con 35% de los católicos. No deja de ser muy sorprendente 
que poco más de 15% de aquellos jóvenes sin religión asiste al templo, sin 
que quede claro a qué templo acuden o los motivos para hacerlo. 

En otro orden de prácticas —el de la sexualidad—, se dice que los 
jóvenes son muy opuestos a las premisas de la religión formal. La En- 
cuesta Nacional de la Juventud de 2010 reporta que la primera relación 
sexual en la mayoría de los casos ocurre en la etapa de 16 a 19 años. No 
obstante de la muestra total de la Encuesta, 49% no ha tenido todavía 
relaciones sexuales mientras que 10% del total tuvo su iniciación sexual 
con su esposo o esposa. 

Al respecto, hay que decir que si bien no puede atribuirse este nivel 
relativamente alto de abstinencia a razones religiosas, el hecho es que 
desde el punto de vista de las conductas positivamente observadas, 60% 
de los entrevistados adecúa su práctica sexual a la normativa moral de 
la religión formal (gráfica 6). 

Aunque no se puede atribuir un determinado nivel de abstinencia a 
motivos religiosos, de hecho es posible encontrar evidencias de que la 


Gráfica 6. Con quién tuviste tu primera relación sexual 
(% jóvenes de 12 a 29 años, ENJ 2010). 


Sexoservidor(aJOtra de 
o Be 
1% 
Amigo(a) 
15% 
No ha tenido 
postal) relaciones 
cia 49% 
Esposo(a) 
10% 


Fuente: Elaboración propia con datos de la Encuesta Nacional de la Juventud 2010. 
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religión sí hace una diferencia en cuanto a las prácticas sexuales de los 
jóvenes. 

Los entrevistados que mantienen una vida sexual señalaron que 
43% no usa ningún método anticonceptivo y 3% usa un método natu- 
ral. 54% emplea algún método considerado moralmente no aceptable 
por la religión (condón, inyecciones, píldoras, entre otros). 

La gráfica 7 permite comparar en términos relativos el uso de anti- 
conceptivos entre las diferentes adscripciones religiosas. 

Es claro que los jóvenes de iglesias cristianas distintas de la católica 
guardan mayor abstinencia, pero no son más practicantes de métodos 
anticonceptivos naturales. Los jóvenes sin religión son los que mani- 
fiestan menor abstinencia y, como puede observarse, son quienes usan 
más algún método anticonceptivo artificial (8%, en comparación con 
otras religiones, donde su uso apenas llega a 3%). Este hallazgo no sor- 
prende, ya que se trata de un segmento de la población que intencional- 
mente se desvincula de las normas de la religión formal. 

Curiosamente, aquellos de otras religiones (judaísmo, islam, religio- 
nes nativas, entre otras) son quienes más practican métodos naturales 
de control natal. Por ello, sí se puede concluir que la adscripción religio- 
sa juega un papel en la práctica sexual de los jóvenes. 

Por otro lado, en la Encuesta también se indagó sobre los temas de 
conversación más frecuentes entre amigos. Los más mencionados giran 


Gráfica 7. Práctica sexual y uso de anticonceptivos por religión 
(% jóvenes de 12 a 29 años, EN] 2010). 
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en torno a la escuela, el amor, la familia y los deportes; en su conjunto, 
estos temas corresponden casi a 50%. Por otra parte, los temas religio- 
sos sólo abarcan 0.8% de las conversaciones reportadas. Este dato indi- 
ca una limitada incidencia pública de la religión. 

Por lo que toca a la participación en asociaciones, lo que Putnam 
(1993) llama capital social, se arrojan datos interesantes: las tres orga- 
nizaciones con mayor participación son las deportivas; por debajo de 
ellas, las estudiantiles y las religiosas. Las organizaciones políticas ape- 
nas captan 2.6% de los jóvenes. No obstante, estas organizaciones no 
alcanzan a retener a sus participantes; por ejemplo, 7.9% que ha perte- 
necido alguna vez a una asociación religiosa, se convierte sólo en 2.7% 
de participantes activos (gráfica 8 y tabla 1). 

En proporción, los jóvenes cristianos participan más en asociacio- 
nes, seguidos por los creyentes de otras religiones. En cambio, quienes 
menos participan son aquellos que no se definen como de alguna reli- 
gión, seguidos por los católicos. 

La tabla 1 permite observar la diferencia que se establece entre la par- 
ticipación en asociaciones alguna vez y la participación actual. El dife- 
rencial nos explica cuáles son aquellas asociaciones más concurridas, 


Gráfica 8. Participación en tipo de asociación por religión 
(% del total de creyentes. Jóvenes de 12 a 29 años). 
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Tabla 1. Participación de jóvenes de 15 a 29% por tipo 
__de asociaciones % del total. Preguntas 16.3 y 16.6. 
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Fuente: Elaboración propia con datos de la Encuesta Nacional de la Juventud 2010. 


pero también cuáles son las que tienen una más alta rotación o incapa- 
cidad para retener a sus participantes. 

Desde luego, la posibilidad efectiva para la vinculación y la acción co- 
lectiva es la confianza en los demás. De las opciones presentadas a los en- 
cuestados, resulta que la familia es el máximo objeto de confianza para los 
jóvenes mexicanos, seguidos de los compañeros de estudio y trabajo; pero 
tanto las personas más ricas, los líderes de la comunidad y las personas 
de otra religión aparecen entre las tres categorías con menor confianza. 

Algunos autores, como los mencionados críticos de la creencia, 
sostienen que la extensión de la educación irá progresivamente eviden- 
ciando la insustancialidad de la religión y, por tanto se irá apartando de 


Gráfica 9. Calificación de la confianza en distintos tipos de personas, 
escala 1 a 10. (Jóvenes de 12 a 29 años, ENJ, 2010) 


Personas Líderes de Personas Vecinos Personas Indígenas Mexicanos Personas Comp. est. Tú familia 
más ricas tu de otra de otra en general más pobres o trab 
quetú comunidad religión raza que tú 


Fuente: Elaboración propia con datos de la Encuesta Nacional de la Juventud 2010. 
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ella. A escala global, puede pensarse que los países desarrollados son los 
que progresivamente se van apartando más de la religión, aspecto que 
tendrá que revisarse en otra investigación. Por lo que corresponde a la 
adscripción religiosa, si la acoplamos a los años de escolaridad que re- 
porta la Encuesta Nacional de la Juventud, según la gráfica 10, se mues- 
tra que no existe una relación directa entre grado educativo y creencia. 
Todas las creencias, incluso aquella adscripción por ninguna religión, 
siguen un mismo patrón a lo largo de los niveles educativos. Más bien, 
la conclusión que se puede sacar de estos datos es que existe un rezago 
educativo en nuestro país. 

Si al inicio de este artículo se ha postulado que la evidencia empírica 
no prueba que exista una menor creencia entre los jóvenes de esta épo- 
ca, el análisis estadístico confirma esta propuesta. 

La pregunta 15 de la Encuesta Nacional de la Juventud 2012 pide que 
se informe sobre el último nivel y grado de escolaridad cursado. 

Se sometió a análisis de correlación lineal como variable indepen- 
diente los años de escolaridad que corresponden a cada nivel y como 
variable dependiente se consideraron tres posibilidades: 

e Creencias ortodoxas 

e Creencias heterodoxas 

e Creencias totales 


Gráfica 10. Años de escolaridad 
(% de jóvenes de 15 a 29 años por adscripción religiosa) 
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Fuente: Elaboración propia con datos de la Encuesta Nacional de la Juventud 2010. 
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Estos tres modelos sugieren otras tantas hipótesis: i) que a mayor 
educación son menos las creencias acordes con la religión formal, ii) 
que a mayor educación son menos las creencias contrarias con la reli- 
gión formal o iii) que a mayor educación son menores las creencias en 
general, lo que indicaría que toda creencia es producto de la ignorancia 
y que todas las creencias se distribuyen por igual entre la población. 

La prueba de hipótesis para probar la existencia de una relación en- 
tre años de escolaridad y adscripción religiosa arroja que no existe rela- 
ción entre ambas variables (tabla 2), por lo que en cualquiera de los tres 
modelos se prueba la hipótesis nula. 

1. Creencias ortodoxas = 0.765 + 0 años de escolaridad previa. 

2. Creencias heterodoxas = 0.366 - 0.002 años de escolaridad previa. 

3. Creencia total = 0.399 + 0.002 años de escolaridad previa. 


Para abundar en este análisis, acudimos a los datos que arroja la 
Encuesta de Culturas Religiosas de la ciudad de México, del cual obtu- 
vimos el Índice de Catolicidad, que se tomó como variable dependiente 


Gráfica 11. Encuesta Nacional de la Juventud 
Funciones de Correlación entre Educación y Creencia (normalizada) 
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y se usó de nueva cuenta los años de escolaridad previos como variable 
independiente. 

En este caso, se efectuó el análisis de correlación considerando dos 
variantes. En la primera, se tomó la totalidad de los entrevistados, que 
van desde los 15 años en adelante y, en la segunda, se ajustó al rango de 
edades equivalente de la Encuesta Nacional de la Juventud, esto es, de 
15 a 29 años. 

Los resultados mostraron que para el total de la muestra no existe co- 
rrelación entre el índice de catolicidad y los años de escolaridad (iv); tam- 
poco se observa una correlación en el rango de edad de 15 a 29 años (v): 

4. ICAT (todas las edades) = 0.482 + 0.001 años de escolaridad previa. 

5. ICAT (15 a 29 años) = 0.4445 + 0.013 años de escolaridad previa. 


Para finalizar, la pregunta más incisiva es la que corresponde a la 
eficacia de la religión. Vale la pena apuntar que las opciones ofrecidas 
son pocas y tienen algún sesgo; no obstante, considerando las opciones 
ofrecidas en la encuesta, los resultados son reveladores. 

De nueva cuenta se han segmentado de forma relativa a los que se 
adscriben a alguna religión. Se observa que aquellos que tienen me- 
nor confianza en la eficacia de su religión son los católicos, incluso por 


Gráfica 12. Eficacia de la religión. (% de jóvenes de 15 a 29 años 
por adscripción religiosa) 
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debajo del total nacional. En cambio, los cristianos y los creyentes de 
religiones bíblicas son quienes exponen mayor certeza en la eficacia de 
su religión. 

Si analizamos por los reactivos ofrecidos, ninguna de las religiones 
parece ofrecer una opción o una orientación clara respecto de los proble- 
mas actuales de nuestro país. El término nacional es de 49%, mientras 
que el registro más bajo de todos es para los católicos, quienes apenas 
otorgan 42% de aceptación a la idea de que la religión ofrece opciones a 
los problemas del país. 

Tampoco salen buenas cuentas para el papel que pueda tener la reli- 
gión para atender los problemas de los jóvenes; aquí, a nivel total 61.6% 
de los jóvenes consideran que sí existe una opción de la religión para 
los jóvenes. 

Respecto del tema en cuestión, vale la pena referirse a las respuestas 
que obtuvo la Encuesta Nacional de Cultura y Práctica Religiosa en Mé- 
xico, 2014, donde se formuló la siguiente pregunta de respuesta espon- 
tánea: ¿Cuáles son los tres principales problemas que ayuda a resolver 
la Iglesia católica en México? 

28% consideró que ninguno, 20% no supieron; apoyar a la gente po- 
bre fue el problema concreto mencionado en primer lugar, con 12% de 
respuestas. En un orden más típicamente espiritual, las tres respuestas 
más mencionadas fueron: mantener la fe (7%), apoyo moral (5%) y di- 
fundir la palabra (3%). 

En otro extremo, existen dos aspectos que claramente representan 
una más clara utilidad de cara a los creyentes. De vuelta a la Encues- 
ta Nacional de la Juventud, encontramos la satisfacción de necesidades 
espirituales y morales, las cuales, obtienen una confianza de 77.2% y 
69.1% respectivamente. Tal vez se podría esperar una respuesta mucho 
más contundente respecto a estos dos items; incluso puede ser alarman- 
te para las religiones el descubrir que no alcanzan a cubrir de forma cla- 
ra ante los jóvenes ni siquiera los objetos más propio de éstas. Lo cual, 
si se cruza con el nivel de ortodoxia de creencias cuyo porcentaje es de 
76.2, notamos un resultado consistente, que permite concluir que existe 
un techo que las religiones institucionales no son capaces de sobrepa- 
sar: el transmitir a sus fieles un sentido de utilidad más claro, si no en 
términos sociales, al menos sí en términos espirituales. 
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“Católicos no demasiado católicos” 


Estos hallazgos encuentran un elemento de contraste especialmente 
importante en la Encuesta de Culturas Religiosas en la Ciudad de Mé- 
xico, realizada en 2012. 

Aunque la encuesta se aplicó mediante una visita domiciliaria alea- 
toria a personas de 15 años y más, los datos que se presentan a conti- 
nuación sólo hacen referencia a la población que se declaró como cató- 
lica en el rango de edad de 15 a 29 años. 

Mediante la técnica de Análisis de Componentes Principales, se 
identificaron aquellas variables representativas de las creencias y prác- 
ticas que, de acuerdo con el catolicismo doctrinal, se consideran pro- 
pias de un católico. Con ello, se creó un indicador compuesto al que 
se denominó índice de catolicidad. Según Serrano y Emiliano (2014), 
éste se define como “la representación del grado de conformidad que 
tiene una persona encuestada respecto de los parámetros considerados 
propios de un buen católico, es decir: participación en los sacramentos, 
formación recibida, identificación con la Iglesia católica y prácticas de 
piedad popular”. 

Mediante este índice, se estratificaron las observaciones en cinco 
segmentos que van desde el muy alto hasta el muy bajo índice de cato- 
licidad. Un muy alto índice de catolicidad refleja que tanto las creencias 
como las prácticas de la persona entrevistada se amoldan a lo que la Igle- 


Gráfica 13. Segmentos por índice de catolicidad. 
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Fuente: Elaboración propia con datos de la Encuesta de Culturas Religiosas en la ciudad de Mé- 
xico, 2012. 
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Gráfica 14. Segmentos por índice de catolicidad. 
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Fuente: Elaboración propia con datos de la Encuesta de Culturas Religiosas en la ciudad de Mé- 
xico, 2012. 


sia católica propone formalmente. La gráfica 13 muestra que la mayoría 
de los entrevistados se ubican en un rango de catolicidad medio o bajo. 

Ahora bien, estos datos tienen que analizarse en perspectiva, ya que 
un índice medio o bajo no denota en automático que la persona no crea 
o no practique, sino más bien, que lo hace a su modo y que manifiesta 
un mayor o menor grado de sincretismo; por eso se considera muy im- 
portante contrastar el índice con la autodefinición del tipo de católico 
que dice ser el encuestado.* En este caso, según Serrano y Emiliano 
(2014), el orden con que deben interpretarse las autodefiniciones será 
el que se muestra en la gráfica 14, yendo desde el grado más bajo “no 
católico, hasta el más alto, “católico comprometido”. 

Esta estratificación corresponde aproximadamente a los rangos del 
índice de catolicidad, pero, en especial, define los componentes prin- 
cipales de cada categoría. Los que dicen que “tratan de vivir su fe” y 
los que se dicen “malos católicos”, desde un punto de vista de conduc- 
tas positivas, parecerían ser católicos practicantes, ya que van a misa, 
participan en algunas actividades para conocer su fe, han recibido los 
sacramentos y alguna instrucción religiosa, pero no son tan asiduos a los 
templos, ya que explican que su principal dificultad es la falta de tiempo. 

Los que se declaran “regulares” o “católicos a su manera”, ya dan 
signos de alejamiento, frecuentan poco los sacramentos, tienen menos 
prácticas de piedad e instrucción religiosa. 


6 En la Encuesta de Culturas Religiosas en la Ciudad de México, 2012. 
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Pregunté a una colega profesora por la escuela donde estudiaba su 
hijo de 7 años. Me dio el nombre y agregó de inmediato que esa escuela 
le gustaba porque “es católica, pero no demasiado católica”. 

Existe un rango de autodeterminación donde muchos creyentes no 
sólo aceptan conscientemente las creencias religiosas, pero se asumen 
con la potestad de poner un límite a la inclusión, participación o inje- 
rencia que tendrá la religiosidad oficial en sus vidas. Ahora bien, aquí se 
abre una interesante disyuntiva para ahondar las investigaciones. ¿Este 
límite es producto de una decisión unilateral de los creyentes, que tie- 
nen un proyecto para sus vidas en el que la creencia ocupa un lugar y 
un propósito precisos? ¿O bien, es la falta de capacidad de la religión 
institucional para comunicar su utilidad, es decir, para transmitir un 
valor a los creyentes, lo que limita la vitalidad y actualidad de la reli- 
gión institucional? Todavía es posible abordar un tercer enfoque donde 
lo que sucede es que las expectativas de la religión y la creencia en la 
sociedad actual han cambiado de una forma que retuerce las categorías 
de análisis prevalecientes. 

Así, por ejemplo, la Encuesta de Culturas Religiosas, respecto de los 
jóvenes católicos de 15 a 29 años, reporta la frecuencia de ciertas prác- 
ticas relativas tanto a la religiosidad popular como a la participación 
formal en la Iglesia. De este modo, tenemos que acciones como prender 
una veladora, hablar de Dios a otras personas y peregrinar son las tres 
acciones con más menciones. Por el contrario, el rezo en familia, el rezo 


Gráfica 15. Acciones piadosas de los jóvenes católicos (frecuencias). 
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Fuente: Elaboración propia con datos de la Encuesta de Culturas Religiosas en la ciudad de Mé- 
xico, 2012. 
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del rosario y hacer labor evangelizadora son actividades poco mencio- 
nadas; trabajar en una mayordomía también es poco mencionado, pero 
hay que decir que no todas las localidades tienen esta figura de la reli- 
giosidad popular. 

Si se observan todas las prácticas antedichas, es justo porque no sólo 
la creencia como acto interior de aceptación de una realidad invisible 
se mantiene, sino que existe un acto exterior con el que esta creencia se 
expresa y se comunica públicamente. 


Conclusiones 


1. Las creencias y prácticas no sólo se explican por el uso de infor- 
mación empírica. El acceso a información empíricamente verifi- 
cable, como lo prueban los años de escolaridad observados en la 
Encuesta Nacional de la Juventud de 2010 no muestran un efecto 
real, por lo que, contrario a lo que sostiene Harris, Dawkins y 
otros, la creencia tiene un fundamento propio y no puede decirse 
que entre en conflicto (al menos no siempre) con las evidencias 
empíricas. 

2. Las tres dimensiones de la religiosidad popular, como ha sido de- 
finida en este documento, se manifiestan y muestran su mutua 
tensión y las peculiares formas que adquiere como resultado de 
la mediación entre las mismas. 

3. Las creencias de tipo religioso o espiritual están ampliamente 
extendidas entre los jóvenes mexicanos, por lo que se trata de un 
hecho instalado de manera firme y no se puede afirmar que estén 
en decrecimiento. Las creencias no están en armonía ni en opo- 
sición con las creencias establecidas por la religión formal, sino 
que son interiorizadas de forma diferenciada, por lo que pueden 
amoldarse en ciertos puntos y contraponerse en otros. Los datos 
permiten probar que existe un efecto real entre la adscripción 
religiosa y las creencias de los jóvenes. 

4. La adscripción religiosa no se explica por el factor edad o años 
de escolaridad. A su vez, la adscripción religiosa sí es un factor 
que explica la diferencia entre las prácticas de los jóvenes. En ese 
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sentido, el catolicismo es una religión en mayor conflicto o ma- 
yor disidencia interna en comparación con las otras religiones. 
Se prueba la interpretación que dice “religión sí, iglesia no”. El 
creyente es selectivo y se muestra empoderado respecto de la 
doctrina y orientaciones morales de la religión oficial. La vigen- 
cia corporativa de la religión representa una realidad poco clara, 
porosa, menguante en algunos casos y, especialmente sometida 
a la capacidad de autodeterminación de los individuos que hacen 
una religión compleja, efectiva pero subjetiva. 

La familia es el ámbito principal de vivencia de la religión; la par- 
ticipación en el templo y en las prácticas aceptadas por la religión 
oficial se dan, en primer lugar como un acto familiar y en segun- 
do lugar como un acto individual. Sin embargo, la participación 
religiosa no es o no se explica como producto de una interacción 
social. 

La utilidad que obtienen los jóvenes de la religión es un asunto 
complicado que requiere más investigación. Dado que hay una 
creencia efectiva y unas prácticas propias, de ello se puede inferir 
que existe una utilidad real que reciben los jóvenes de la religión 
y las orientaciones morales de ésta. Sin embargo, los aspectos que 
son aprovechados no fueron retratados por las preguntas formu- 
ladas en la Encuesta Nacional de la Juventud y son, al menos en 
parte, recuperadas entre las preguntas que formuló la Encuesta 
de Culturas Religiosas en la ciudad de México. 


Esta utilidad apunta a la búsqueda de sentimientos de fe, paz y espi- 
ritualidad, gratitud y solicitud hacia la divinidad, así como búsqueda de 
unión y bienestar familiar. 
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El exvoto es una expresión religiosa de devoción popular. En este senti- 
do, “un exvoto es un acto de devoción personal, realizado para ser visto 
por los demás. Tiene por objetivo comunicar a otros fieles cómo la in- 
tervención sobrenatural favoreció a una persona; representa la relación 
privilegiada que unió a ésta con Cristo, la Virgen o algún santo” (Luque 
y Beltrán 2000: 39). La persona devota lo lleva a la iglesia o lo mantiene 
en su ámbito de vida cotidiana, como un altar casero, pero en todo caso 
se valora como testimonio fehaciente de agradecimiento a un santo, a 
Cristo o a la virgen por un favor recibido, lo cual es interpretado por los 
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creyentes como un verdadero milagro. Pintado por el propio devoto, o 
bien, por un artista que ofrece sus servicios,’ la imaginería mexicana del 
exvoto definitivamente introduce al espectador no sólo a la perspectiva 
de la religión popular como espacio simbólico significativo pero abs- 
tracto, sino también a la ordinariedad de la vida cotidiana de las clases 
populares. Así, en el breve espacio del exvoto, generalmente pintado so- 
bre lámina, madera, cartón u otro material de fácil acceso, se describe 
la situación de marginalidad y la difícil situación económica. Estas ex- 
presiones devocionales se convierten en verdaderos textos de la concep- 
ción de lo sagrado en estos sectores sociales. Igualmente, podría decirse 
que se trata de una especie de “ofrenda pintada”, es decir un material 
dedicado a la divinidad —a elección del creyente—, en agradecimiento 
por algún favor pedido o concedido y que ahora constituye un milagro. 

En estos retablos o exvotos, se atribuye al santo, virgen o cristo la 
resolución de todo tipo de problemas. Algunos de los temas fundamen- 
tales son salud, accidentes, problemas económicos, encontrar pareja, 
enderezar el camino de los hijos, el empleo, entre muchos otros que 
exigen los tiempos modernos. La vida cotidiana aparece en estado de 
crisis permanente o, si se quiere, como un continuo avance de caos en 
caos que se articulan mediante su cosmificación, luchando por atri- 
buirles sentido, y entretejiendo las dificultades, durezas y desilusiones 
con la esperanza y la confianza de no haber sido abandonados del todo 
por parte de lo divino. El sujeto se define como receptor de favores del 
santo, mas no pasivo, pues debe pedir, ha de tomar la iniciativa. Nada 
de lo que acontece es producto de la voluntad de un sujeto pasivo cuyas 
cualidades son la devoción y la sumisión a la voluntad celeste, porque 
el creyente popular pide, exige, soborna e incluso presiona al santo para 


3 El retablero a veces es considerado un artista o como simple pintor. Sin embargo, son testigos de 
las preocupaciones y necesidades de los fieles que buscan exaltar sus sentimientos —en especial, de 
agradecimiento—, mediante una expresión gráfica. El pintor de retablos “termina siendo mediador 
entre el objeto y los valores sociales, estéticos, religiosos, morales y económicos desde su horizonte” 
(Barragán y Castro 2011: 10). 

1 En el presente trabajo nos abocaremos a los exvotos en su forma de retablos o pinturas. En este 
sentido, debido a la propuesta que estamos exponiendo, dejamos de lado los otros objetos que 
también han sido reconocidos como exvotos: fotografías, cartas, ropa, trozos de cabello, figuras de 
cera, tablillas, cuadros, muletas, mortajas, milagritos de metal o cualquiera que sea señal de agra- 
decimiento (cfr. Barragán y Castro). No está demás señalar que por sus complejas características, 
tanto físicas y simbólicas, han sido utilizados como documentos históricos y materiales en investi- 
gaciones estéticas, sociológicas y antropológicas. 
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que su voluntad tenga parte en el devenir de los acontecimientos. El su- 
jeto sólo tiene que pedir con devoción y de esa sola forma se producirá 
el milagro. Sin compromisos éticos implícitos en un proyecto a largo 
plazo que garantizaría la vida eterna. Esta expresión devocional es más 
bien inmanente. Tiene que ver con el aquí y el ahora y las necesidades 
cotidianas que de no satisfacerse interrumpirían la consecución de la 
existencia. En este sentido: 


El exvoto es una de las manifestaciones más interesantes de 
la religiosidad popular. Su ámbito de influencia se mantie- 
ne fuera de la religión oficial, aunque en ocasiones estas for- 
mas de devoción sean toleradas e, incluso, fomentadas por 
algunas autoridades eclesiásticas. Infringiendo el control de 
la Iglesia, el pueblo asimila lo que puede de los dogmas, y 
crea un vínculo personal con la divinidad, que nutre con sus 
aflicciones, fruto de la soledad y la desesperanza en que vive. 
La relación entre el devoto y los intercesores celestiales se 
va forjando en la medida que el suplicante ofrece oraciones, 
promesas, votos, sacrificios e, incluso, amenazas y castigos, a 
cambio de un favor divino. Los exvotos constituyen la par- 
te palpable de esta relación, pues manifiestan públicamente 
la gratitud del beneficiado y acrecientan la reputación de la 
persona santa como una entidad dadivosa (Fraser 2000: 14). 


Ubicamos estas expresiones plásticas de los exvotos en un contexto 
de manifestaciones religiosas populares, pues son expresiones cúlticas 
que privilegian una relación directa entre el personaje sagrado y el ser 
humano individual, por lo que la intervención clerical es totalmente 
prescindible, limitada a veces a un contexto marginal dentro del reta- 
blo ofrendado, pero sin jugar un papel relevante en esta concepción de 
relación con lo sagrado. Es necesario hacer hincapié que las prácticas 
populares no necesariamente se realizan al margen del ritual y discipli- 
nas del cuerpo eclesiástico. De esta manera, encontraremos peticiones 
que “trasgreden el orden social”: prostitución, homosexualidad, infi- 
delidad, la ilegalidad, entre otros”. Además, como bien señala Solange 
Alberro, “la representación de la imagen y las creencias de sus devotos 
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no siempre son ortodoxos, lo que produce procesos sincréticos incon- 
trolables por parte de la jerarquía eclesiástica. El retablo, pues, llega a 
ocupar un espacio físico en iglesias, capillas y altares domésticos y en 
un espacio mental, espiritual y afectivo en los creyentes, espacio que la 
Iglesia es incapaz de vigilar estrechamente y más aún de ocupar para 
el beneficio exclusivo de la ortodoxia católica” (Alberro 2000: 13). Así 
pues, aunque sean depositados en los templos y en ocasiones bende- 
cidos por los sacerdotes, la comunicación del creyente con el santo en 
cuestión es directa, y la elaboración de los exvotos no sigue patrones o 
formalidades de la institución eclesiástica. 

En este sentido, creemos conveniente ubicar con claridad nuestro 
posicionamiento frente a la llamada religión popular y apuntamos, en 
primer lugar, que para analizar el fenómeno religioso popular será ne- 
cesario considerar a éste como una realidad factual valiosa en sí misma 
y depurarla de connotaciones etnocéntricas, ya que una de las más di- 
vulgadas tendencias alrededor de la religión popular parte de la premi- 
sa de que sólo existe la religión católica y que las prácticas piadosas lla- 
madas populares son la manera que tiene ésta de darse entre los estratos 
de población “bajos” del sistema de estratificación social, incapaces de 
acceder a la sofisticación del discurso teológico aceptado. 

De esta manera, en el presente estudio tomamos en cuenta las sig- 
nificaciones muy particulares que se encuentran en los exvotos, pues se 
anuncia la temporalidad, las costumbres, las necesidades elementales, 
las pautas culturales e incluso las sanciones sociales. Así, lo sagrado, la 
trascendencia y el misterio se reinterpretan desde la vivencia cotidiana 
popular intramundana, alejándose considerablemente del resguardo 
que la ortodoxia oficial eclesial hace de dichos conceptos en el ámbito 
de las ideas, la divinidad y la eternidad. Partimos de la convicción de 
que el ámbito de lo sagrado tiene cimientos terrenales, por lo que no es 
posible ignorar la configuración y determinación histórica particular 
en la aproximación teórica a lo sagrado. 


De religiosidad popular 


Así pues, partiendo desde la religión oficial y su enfoque teológico- 
pastoral, al momento de definir lo que es la religión popular, emite un 
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juicio de valor al calificarla en términos de “religiosidad tradicional”, 
“ignorante”, “supersticiosa”, “pagana”, en relación a sí misma —la re- 
ligión oficial—, juzgada a priori como “auténtica” y “verdadera”. De 
esta manera, los fenómenos observados desde el ámbito de la religioso 
popular denotan —desde la perspectiva de la jerarquía eclesiástica— 
un valor dogmático débil, lo cual origina que ésta sienta desconfianza 
hacia una realidad religiosa que se controla mucho menos de lo que se 
piensa y, por supuesto, de lo que se quisiera, generalmente a una dis- 
tancia abismal de la razón teológica, por lo que se da en situar la vida 
religiosa del pueblo muy cerca del diablo o de los dioses deformes y 
obscenos que amenazan la rectitud del culto al “Dios verdadero” cuya 
custodia se considera confiada única y exclusivamente a la “Iglesia ver- 
dadera”. Así, moviéndose siempre entre la resignación, la imposición, la 
indoctrinación, la alarma, el escándalo, el paternalismo y la vigilancia 
casi policial, la Iglesia católica ha observado a lo largo de la historia los 
movimientos y actitudes de la religión popular. 

Pero en un análisis más profundo, y alejándonos de la postura me- 
ramente doctrinal, lo que parece definir positivamente la relación entre 
una religión oficial y una popular, es la puesta en relación con su res- 
pectivo contrario, pues no podemos perder de vista que la complejidad 
de la relación entre religión popular y religión oficial es el reflejo de 
la complejidad simultánea de las relaciones de clases en una sociedad 
estratificada, de las relaciones simbólicas y reales entre culturas y pue- 
blos, donde se dan encuentros interétnicos en circunstancias sociales 
desiguales. 

No se trata, entonces, de ofrecer una explicación desde el ámbito me- 
ramente piadoso-devocional, sino que pretendemos una posibilidad de 
interpretación del abigarrado proceso social en que surgen estas expre- 
siones cúlticas, lo cual requiere ser comprendido desde la interconexión 
de sus partes; por eso, se hace indispensable considerar la lógica inter- 
na que articula los componentes que integran dichos fenómenos, de lo 
contrario, parcializaríamos un proceso social históricamente confor- 
mado, cuya riqueza está en el conjunto y la interacción que guardan sus 
partes constitutivas. Se requiere, pues, un concepto dinámico que per- 
mita el juego interactuante de otros conceptos que ayuden a dar cuenta 
del fenómeno observado, tal es la cualidad que se quiere acuñar en el 
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concepto de “religión popular”, el cual intenta amalgamar conceptos 
relacionados tales como sincretismo, hegemonía, contrahegemonía, 
poder, cosmovisión, identidad, reproducción cultural, relación dialécti- 
ca, entre otros. Si se quiere, el concepto de “religión popular” puede ver- 
se como un concepto que “amarra” otros que de mantenerse separados 
no darían una explicación satisfactoria para el caso de los fenómenos 
religiosos populares, los cuales implican la interacción de las esferas so- 
cial, económica, política, devocional, psicológica, además de otras, las 
cuales desde su particularidad no podrían dar cuenta de un fenómeno 
tan amplio y complejo, pero que, articuladas desde un concepto que dé 
lógica y coherencia al conjunto explicativo, pueden aportar mucho más 
en su unidad que en su dispersión. 

La “religión popular”, en necesaria referencia a la “religión oficial”, 
son términos que —desde la antropología— tratan de desentrañar las 
lógicas operantes en uno y otro lado. Desde el seno de la antropología, 
la religión popular necesariamente tiene que entenderse desde la par- 
ticularidad cultural e histórica que la origina, es decir, no existe una 
forma religiosa popular omniabarcante que dé cuenta de los fenómenos 
religiosos populares de todos los lugares. Más bien, tiene siempre un 
referente doméstico; es en la particularidad de un determinado pue- 
blo y su historia, donde se hace posible describir los fenómenos reli- 
giosos populares significativos a esa población desde la singularidad 
de los procesos que la conforman. Entonces, desde la antropología, no 
serán entendidos los apelativos de “popular” y “oficial” como juicios 
valorativos, sino como posturas de grupos sociales que detentan pro- 
yectos antagónicos y entablan una relación dialéctica. Esto último hay 
que destacarlo, pues debemos considerar que la religión popular tiene 
su propio proyecto, diferente del de la religión hegemónica. Cabe aquí 
recordar lo apuntado por Félix Báez-Jorge en Olor de Santidad: 


La religión popular emerge y se desarrolla en relación dialéc- 
tica con la religión y la cultura hegemónicas. De tal manera, 
si bien sus contenidos rituales e ideacionales son contrarios a 
la ideología dominante, mantienen relación permanente con 
ella, hecho que corresponde a la ley de compenetración de los 
opuestos. Se trata de una dialéctica de la “acción recíproca” 


ALICIA MARÍA JUÁREZ BECERRIL Y RAMIRO ALFONSO GÓMEZ ARZAPALO DORANTES 


que no se resuelve, sino que ofrece una permanencia sostenida 
a partir de la acción continuada de las fuerzas en pugna. Esta 
interacción cubre un amplio ámbito sociocultural que abarca 
a clases sociales, grupos étnicos, fenómenos políticos y diná- 
micas transculturativas, hechos signados por la resistencia, la 
reinterpretación simbólica y el sincretismo. En tales términos, 
la religión popular se asocia tanto al nacimiento de renovadas 
expresiones culturales, como a la continuidad de lealtades y 
tradiciones que contribuyen a nuclear las identidades sociales 
frente a las colisiones propiciadas por la modernidad [...] la re- 
ligión popular y la religión oficial interactúan de manera asis- 
temática y discontinua. Sus mutuas influencias asumen diver- 
sas modalidades (que oscilan entre la represión eclesiástica y la 
tolerancia) manifiestas en los ámbitos estructurales y regiona- 
les de la formación social mexicana (Báez-Jorge 2006: 46-47). 


Desde esta perspectiva, serán las pautas culturales lo que dé sentido 
al estudio de las manifestaciones de la religión popular, pues no sólo 
nos permite entender la cosmovisión de “los de abajo”, en la estratifi- 
cación social, sino que arroja luces sobre todo el entramado cultural 
donde se inserta un grupo humano específico, iluminando de manera 
especial las relaciones de poder que se juegan en ese entramado. Ambas 
se redefinen y moldean a partir de su mutua vinculación en un proceso 
de acercamiento y distanciamiento que va desde la coincidencia hasta 
la contradicción, desde la represión hasta la tolerancia, en una relación 
conflictiva que puede verse como el vaivén de un péndulo. 

Para los sectores populares, la religión es algo vital, no es una ex- 
centricidad. Tiene que ver con el apoyo que se requiere en el ámbito 
material para la subsistencia en esta realidad inmanente. De este modo, 
los fines perseguidos dentro de las expresiones religiosas populares no 
se sitúan en el campo escatológico, sino en esta realidad tangible que 
demanda satisfactores inmediatos y continuos. 

En el tema específico de los exvotos, se adecúan a lo expresado ante- 
riormente las palabras de Alberro: 
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Así, el milagro popular celebrado en el retablo consiste, ante 
todo, en salvaguardar o restablecer la integridad física o los 
bienes materiales del devoto agradecido. En él, muy pocas ve- 
ces encontramos una acción de gracias por el hecho de haber 
resistido una tentación —salvando con ello el alma— o por 
haber logrado una “buena muerte” al recibir el consuelo de los 
sacramentos en los últimos instantes. Lejos de atañer a la vida 
eterna y alo trascendente, el milagro popular contribuye a ha- 
cer llevadera la existencia terrenal, a veces en sus dimensiones 
más triviales. La presencia inmanente, cotidiana y existencial 
de lo sobrenatural, manifestada a través de la intervención de 
la fatalidad, el Mal y luego de los santos, constituye quizá lo 
esencial de la experiencia religiosa popular (Alberro 2000: 20). 


En este orden de ideas, los siguientes exvotos agradecen la interce- 
sión de la divinidad ante situaciones que van más allá de pedir salud, 
estabilidad en el hogar, prosperidad en el negocio, la fortuna de librar 
accidentes mortales, sino que representan una forma de ver la religión 
ligada a variadas necesidades. El respeto a la libre sexualidad, a poder 
echarse “una canita al aire” sin culpa, golpear por considerarlo justo, y 
hasta el hecho de pedir éxito en otro país, aun bajo la ilegalidad,’ son 
temáticas que representan los fieles. A continuación, algunos ejemplos: 

Si bien los elementos estéticos y simbólicos se componen principal- 
mente de tres secciones: 1) la narración gráfica del evento: donde se 
explícita de manera visual el motivo por el que se solicita el don; 2) la di- 
vinidad auxiliadora: es la imagen de las distintas advocaciones de Cris- 
to, la virgen o santos por quienes los donantes manifiestan una gran 
devoción; y 3) el solicitante del don u oferente: que son los personajes 


5 En Estados Unidos, las prácticas votivas se dan principalmente en áreas de asentamientos lati- 
nos cerca de la frontera México-Estados Unidos (Durand y Massey 2001: 35). El ofrendar exvotos 
constituye un elemento de apoyo y esperanza frente a la adversidad a la que se enfrentan miles de 
migrantes mexicanos. Según la investigación de Alatriste (2012), esta práctica permite asirse al re- 
cuerdo y mantenerse fiel a la comunidad religiosa evocando a la memoria y recurriendo a prácticas 
propias del lugar de origen. Asimismo, “los exvotos captan los sucesos en la forma en que los vi- 
vieron los migrantes, pues narran algunas travesías resaltando características circunstanciales que 
el migrante o su familia consideran trascendentes” (51). Nos comenta la autora que con el tiempo 
ha habido modificaciones en la forma y contenido de los exvotos, pues hay algunos hechos con 
imágenes en computadora que incluyen fotos de los documentos legales. Los temas, además de los 
peligros de cruzar la frontera, incluyen la evasión de la migra y el narcotráfico. 


ALICIA MARÍA JUÁREZ BECERRIL Y RAMIRO ALFONSO GÓMEZ ARZAPALO DORANTES 


ió dt - s z diie í A 


Exposición temporal: “Favores insólitos. Exvotos Contemporáneos”. 
Museo Nacional de las Culturas Populares, Coyoacán, D.F., 2012. 


Fuente: http://www.elmundo.es/america/2012/07/27/mexico/1343387169.html, 13 de octubre de 
2014. El texto del retablo dice: “En el año 1917 Jasinta Robledo se bio en el peligro de que la cachara 
su marido con un pequeño detalle que tenía. Agradese con mucho fervor a San Ramonsito De que 
salió libre de ese peligro” 


Exposición temporal: “Favores insólitos. Exvotos Contemporáneos”. 
Museo Nacional de las Culturas Populares, Coyoacán, D.F. 2012. 


Fuente: http://www.conaculta.gob.mx/recursos/sala_prensa/fotogaleria/mncp_exvotos_04.jpg, 13 
de octubre de 2014. El texto del retablo dice: “Tuve muchos problemas con mi familia y la Vir- 
gencita de Guadalupe me hizo el milagro de que por fin aceptaran mi homosexualidad. Florencio 
López 17-nov-70. Méx. D.F” 
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Exposición temporal: “Favores insólitos. Exvotos Contemporáneos”. 
Museo Nacional de las Culturas Populares, Coyoacán, D.F. 2012. 


Fuente: http://www.conaculta.gob.mx/recursos/sala_prensa/fotogaleria/mncp_exvotos_07.jpg, 13 de 
octubre de 2014. El texto del retablo dice: “Doña Felicitas era muy metiche en la vida de los demás 
en especial en la de su nuera Lupita, la pobrecita no sabia ni como defenderse ya que su marido 
siempre defendia a Felicitas diciendo que era su sacrosanta madre y todo lo que ella decia y hacia 
era sagrado, un dia llego a reclamarle por unas camisas que supuestamente estaban mal lavadas y le 
queria pegar, la Lupe se transformó en una fiera y se la agarró a trancasos dejandola atontada. Lupe 
asustada y sin saber que hacer pidió ayuda al Santo Niño Cieguito y su marido nunca se enteró de 
lo sucedido. Actualmente la señora ya no se mete en nada, es más hasta le pide las cosas de favor y 
de manera mansa. Lupita Anacleto, Pueblo de Atempan, Puebla 1987? 


Exposición temporal: “Favores insólitos. Exvotos Contemporáneos”. 
Museo Nacional de las Culturas Populares, Coyoacán, D.F. 2012. 


Fuente: http://www.conaculta.gob.mx/recursos/sala_prensa/fotogaleria/mncp_exvotos_06.jpg, 13 
de octubre de 2014. El texto del retablo dice: “Rita R. le da las gracias a la virgen por ser puta y 
ganar dinero y ser feliz” 
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Exposición temporal: “Favores insólitos. Exvotos Contemporáneos”. 
Museo Nacional de las Culturas Populares, Coyoacán, D.F. 2012. 


Fuente: http://www.conaculta.gob.mx/recursos/sala_prensa/fotogaleria/mncp_exvotos_03.jpg, 13 de 
octubre de 2014. El texto del retablo dice: “San Judas Tadeo, gracias por la felicidad que me has 
dado. (El atrevido) cada que iba yo a la panadería veía yo a un muchacho que me miraba mucho 
y por más que yo le echaba ojo me ignoraba hasta que una noche el que me iba siguiendo en una 
de esas que me da una nalgada yo sentí mucha pena y me puse muy nervioso y así es que conocí a 
Sotero y nos hicimos novios. Isaías Lugo. Guadalajara, Jal. 1960”. 


Fuente: Ingrid Alatriste Ozuna (2012), El papel de la religión católica en la conformación identitaria 
de los migrantes mexicanos en los Estados Unidos. Un estudio de los exvotos. Tesis de Licenciatura en 
Sociología, Facultad de Ciencias Políticas y Sociales, UNAM, México. El texto del retablo dice: “18 
de noviembre de 1918 encontrándome Yo perdido en Chicago Me encomendé a la Virgen de San 
Juan de los Lagos pidiéndole que me iluminara al camino que Yo buscaba y doy gracias por aberme 
concedido. lo que Yo le pedi por Eso le dedico el presente Retablo” 


289 


290 


UN ANÁLISIS DE EXVOTOS: VINCULACIONES HUMANO-DIVINAS 


olla 4/170 ra as AE + 
p a di dao” 


Lir 
PE 


Fuente: Ingrid Alatriste Ozuna (2012), El papel de la religión católica en la conformación identitaria 
de los migrantes mexicanos en los Estados Unidos. Un estudio de los exvotos. Tesis de Licenciatura 
en Sociología, Facultad de Ciencias Políticas y Sociales, UNAM, México. El texto del retablo dice: 
“El día 15 de Octubre de 1950 me fui a una contratación de braseros aber si me tocaba salir y yo 
encomendé al Sr. Del sausito y al haberme tocado la salida doy gracias con este humilde Retablo 
habiendo sido la salida Ciudad Juárez. 4 de noviembre de 1951. San Luis Potosí Isidro S? 


Fuente: Ingrid Alatriste Ozuna (2012), El papel de la religión católica en la conformación identitaria 
de los migrantes mexicanos en los Estados Unidos. Un estudio de los exvotos. Tesis de Licenciatura 
en Sociología, Facultad de Ciencias Políticas y Sociales, UNAM, México. El texto del retablo dice: 
“Rcho. Palencia Sn Diego de la Unión. Gto. 11 de enero de 1986 con esta fecha dedico este retablo 
a la Virgen de San Juan por tan patente milagro que nos consedio ya que con fecha de 5 de junio 
de 1985 al remigrar a E.U. con 3 compañeros se nos terminó el agua que [...] por el camino con el 
fuerte calor y la sed sin esperanzas de tomar un poco de agua invocamos a la Sma. Virgen de San 
Juan de los Lagos y logramos llegar a nuestro destino y regresar a nuestra patria con cabal salud) 
en eterno agradecimiento desde el lugar donde se encuentre Braulio Barrientos a la Sma. Virgen 
de San Juan de los Lagos, Jal” 
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que se pueden observar en la escena del acontecimiento o simplemente 
quienes agradecen a la divinidad auxiliadora por haber intercedido en 
su causa (Barragán y Castro 2011: 17); en términos de la religiosidad po- 
pular, habría que resaltar que en los exvotos se cumplen principalmente 
dos funciones: la primera es dejar testimonio de la intervención de una 
figura milagrosa, una entidad divina popular: que, en segundo lugar, no 
le interesa ni juzga el pedimento del creyente. 

El exvoto se acerca a la relación entre el mundo terrenal y el etéreo, 
donde el devoto y los intercambios celestiales se fortalecen. Además 
de que constituyen la parte palpable y evidente de esta relación, pues 
manifiestan públicamente la gratitud del beneficiado e incrementan el 
prestigio de las advocaciones como entidades dadivosas, sin importar la 
solicitud, amén de constituir un contexto histórico, geográfico y reflejo 
de la vida cotidiana a la época a la que se alude. 


Reflexiones finales 


El concepto de religión popular incluye a los sectores populares y ét- 
nicos que son sujetos de dominación. En su seno se desarrollan pro- 
cesos de resistencia y se efectúan prácticas religiosas relativamente au- 
tónomas, que imbrican las esferas social, política y económica en una 
misma realidad indivisible, pues la tendencia moderna de fracturar la 
realidad en partes aisladas, es totalmente ajena a los habitantes de estos 
pueblos que no establecen distinciones entre un ámbito y otro, pues la 
operatividad de su vida cotidiana no establece dichas fronteras. 

En el entramado que subyace en la religión popular, se llevan a cabo 
procesos de resignificación que desembocan en un sincretismo”, don- 


6 Ahora bien, entendemos como entidad divina popular como aquella divinidad que encierra una 
concepción de reciprocidad con sus devotos (cfr. Ramiro Gómez Arzapalo 2012), independien- 
temente de que en el retablo se resalte su poder y carácter etéreo, ya sea suspendidos en el cielo, 
flotando sobre una nube, ocupando una posición central en la imagen e incluso más grandes que 
las personas pintadas. 

7 Nos adherimos al señalamiento de Johanna Broda cuando apunta: “Propongo definir el sincretis- 
mo como la reelaboración simbólica de creencias, prácticas y formas culturales, lo cual acontece por 
lo general en un contexto de dominio y de la imposición por la fuerza —sobre todo en un contexto 
multiétnico. No se trata de un intercambio libre, sin embargo, por otra parte, hay que señalar que 
la población receptora, es decir el pueblo y las comunidades indígenas han tenido una respuesta 
creativa y han desarrollado formas y prácticas nuevas que integran muchos elementos de su antigua 
herencia cultural a la nueva cultura que surge después de la Conquista” (Broda 2007: 73). 
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de se lleva a cabo un proceso de incorporación selectiva de elemen- 
tos religiosos impuestos por un poder externo, imposición que moti- 
va al receptor a elaborar estrategias de selección y apropiación de esos 
elementos a su propio contexto cultural y tradición. De esta manera, 
aunque algunos símbolos se compartan, no ocurre lo mismo con los 
significados; tal puede ser el caso de la cruz y las imágenes de cristos, 
vírgenes y santos. 

Así pues, podemos explicar la especificidad de las prácticas religio- 
sas populares como el resultado de un fenómeno sincrético que posibi- 
lita una vivencia religiosa donde coexisten interpretaciones surgidas en 
distintos ambientes o contextos culturales. Entonces, dicha especifici- 
dad de la práctica religiosa popular es producto de un proceso histórico 
y la coherencia de esta síntesis está dada por la cosmovisión“ que arti- 
cula la concepción que se tiene del mundo, y los entes que lo habitan. 

Siguiendo este orden de ideas, es comprensible que la religión popu- 
lar se caracterice frente a su contraparte como una expresión religiosa 
de la inmanencia, una religión de la vida diaria y de los problemas con- 
cretos, como la salud, el temporal, la cosecha, la prosperidad material, 
entre otros. Por eso, en este tipo de estructura religiosa, las respuestas 
acerca de la vida y la resolución de problemas concretos alcanzan su 
máximo grado de resonancia. 

Lo expuesto a este respecto acerca de la religión popular y su aná- 
lisis desde la antropología, se ha nutrido desde los aportes de Gilberto 
Giménez (1978), Félix Báez-Jorge (1994, 1998, 2000, 2003, 2011 y 2013), 
Johanna Broda (2001, 2007 y 2009) y Luis Millones (1997, 2003, 2005 
y 2010). A partir del Seminario de investigación Organización social y 
cosmovisiones prehispánicas del Posgrado en Historia y Etnohistoria de 
la ENAH, dirigido por Johanna Broda, estos planteamientos han conti- 
nuado en la generación en la cual nos formamos con ellos, buscando 
ampliar el espectro de aplicación de esta forma de interpretar dichos 
fenómenos religiosos populares, para lo cual pueden seguirse los traba- 
jos de Juárez Becerril (2009a y b, 2010a y b, 2013, 2014); Suzan Morales 


$ También en este concepto partimos del señalamiento de Broda, quien considera la cosmovisión 
como “visión estructurada en la cual los miembros de una comunidad combinan de manera cohe- 
rente sus nociones sobre el medio ambiente en que viven, y sobre el cosmos en que sitúan la vida 
del hombre” (Broda 2001:16). 
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(2008, 2009 y 2013); Escamilla Udave (2008, 2009, 2012, 2013); Padrón 
Herrera (2009, 2011 y 2013); Hernández Soc (2010, 2011, 2013); Gómez 
Arzapalo (2004, 2007, 2009, 2012, 2013, 2014a y b). 

Habiendo asentado los lineamientos anteriores y retomando la 
cuestión de los exvotos como expresiones materializadas de una for- 
ma de relación con lo divino desde la particularidad del individuo que 
directamente considera en su historia que lo sagrado ha irrumpido en 
un hecho concreto, conviene recordar las palabras de Diego Rivera en 
relación con estas obras plásticas, muy a su estilo combativo y visceral 
desde los ideales socialistas, pero que conservan vigencia en cuanto a la 
referencia como expresiones populares: 


Lo más intenso del espíritu popular se expresa en estas pin- 
turas, con una técnica pura, intensa, aguda, a veces infantil, 
casi siempre de una ciencia de oficio sencilla e infinita, por- 
que son los pintores humildes, los nobles pintores de puertas, 
los que las hacen para que no muramos de asco con la pro- 
ducción que nos regalan los excelsos artistas de academias 
adocenadas, libres escuelas o geniales autoformaciones [...] 
Combatido, perseguido, agobiado bajo la carga terrible de 
una numerosa burguesía improductiva y parasitaria extran- 
jerizada y enemiga mortal de él [...] el pueblo mexicano cree 
en los milagros, sólo cree en el milagro, y el conocimiento 
sereno de la realidad, es decir, el retrato fiel, “el verdadero 
retrato”. Tal es la pintura mexicana con su plástica y su oficio 
amasados por, con, y dentro de este espíritu; pero entendá- 
monos bien: fiel, verdadero, no servil RETRATO, no COPIA, 
no IMITACIÓN, porque lo que domina tanto cuando se tra- 
ta de la imagen de una persona como cuando es el asunto, 
motivo de plástica, el verdadero retrato de un milagro, es 
el superrealismo, algo que se podría llamar por algunos so- 
brenatural si no fuera el ánima de esta pintura mexicana la 
conciencia profunda de una realidad suprasensible, común a 
todo el universo y esencia de la naturaleza que hace familia- 
res los hechos milagrosos y vuelve milagrosos los hechos co- 
tidianos, haciendo posible la supervivencia y el advenimiento 
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de la futura era de justicia para este pueblo indio-mexicano 
(Rivera 1989: 483-484). 


En este mismo sentido, Gloria Fraser nos ofrece un buen acerca- 
miento desde la descripción meramente artística del retablo: 


La perspectiva en estas pinturas es prácticamente inexisten- 
te o está mal entendida; los puntos de fuga son confusos y 
el tamaño de las figuras responde a una escala hierática. La 
proporción y la anatomía no siguen una convención realista; 
las figuras están dispuestas de tal forma que el drama pueda 
magnificarse o el milagro quede claramente representado. 
Libres de los dictados oficiales del mundo académico, miles 
de pintores de exvotos han creado, en los últimos 200 años, 
un género admirado por su libertad e ingenuidad, que ha 
servido de inspiración a varios artistas mexicanos del s. xx. 
A veces resulta sorprendente el ingenioso modo en que son 
usados el diseño y la composición para lograr la descripción 
visual tanto de las penas terrenales como de la intervención 
divina. Anónimos casi todos, los retableros reprimen su ego 
para que el exvoto se convierta en una auténtica aseveración 
de fe del donante. Aunque hay exvotos que han sido pinta- 
dos de antemano, con súplicas generalizadas o comunes y la 
imagen milagrosa local dispuesta en su lugar, simplemente 
esperando una inscripción para personalizarlos, muchos pa- 
recen haber sido esfuerzos de cooperación entre el pintor y 
el cliente. Entre ambos determinan el número de personas 
involucradas y los detalles exactos del incidente. Una vez sa- 
tisfechos con la escena, el exvoto es llevado a la iglesia para 
ser presentado al lado de otros miles (Fraser 2000: 18). 


En la base de la pirámide social, el sujeto necesita de un milagro 
para seguir viviendo. Explotado, malpagado o desempleado, vive de 
milagro y poder seguir viviendo es ya un milagro que se expresa en la 
exaltación de los acontecimientos ordinarios y rutinarios que en de- 
terminadas ocasiones, y bajo ciertas circunstancias, se transforman en 
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hierofanías de lo cotidiano, en irrupciones de lo sagrado en los abismos 
de lo profano, captadas por una sensibilidad especial de los sectores 
populares que valoran esos momentos “especiales” como pruebas in- 
cuestionables de que la divinidad no los ha abandonado. En este sentido 
bien apunta Olimón Nolasco: 


Todo ser humano, aun el más sedentario, es un peregrino y 
como una peregrinación va desarrollándose su vida. El cre- 
yente sufre, se alegra y se apasiona tanto como el no creyente; 
pero el primero se hace acompañar de alguien que le ilumina 
y le da la mano. De ahí que su dolorosa peregrinación —com- 
partida con el sacrificio de Cristo, con el consuelo materno 
de María o con la vida gloriosa de los santos— realice la ha- 
zaña de integrar lazos que superan las barreras del tiempo y 
del espacio profanos (Olimón Nolasco 2000: 66). 


Como ya lo habíamos señalado, un ejemplo concreto es el caso de 
los migrantes. A partir de sus exvotos, podemos analizar de qué ma- 
nera las creencias y las prácticas católicas permiten a estos ciudadanos 
mexicanos creyentes sobrellevar sus vidas en un país con diferencias 
religiosas, culturales y lingúísticas. El recurso del exvoto nos permite 
conocer de qué forma sobrellevan la difícil experiencia de la migración 
legal e ilegal (cfr. Alatriste 2012). 

El análisis de los fenómenos religiosos populares necesariamente 
implica cuestiones de interculturalidad. La correspondencia de estas 
manifestaciones en constante referencia a la instancia oficial, de forma 
ya sea amigable o conflictiva, involucra segmentos sociales diversos que 
intervienen en la conformación de un todo. 

En Latinoamérica, la peculiaridad del proceso evangelizador im- 
plicó procesos culturales en las sociedades nativas que llevaron a una 
integración local del mensaje cristiano, reformulado desde los símbolos 
autóctonos, en una integración de ese mensaje en el proceso históri- 
co propio de las culturas receptoras. Si se quiere, podría decirse que el 
mensaje cristiano se reformuló traduciéndose a un lenguaje entendi- 
ble, coherente y significativo, de acuerdo con el horizonte de sentido 
propio de las culturas indígenas, que de esta forma se apropiaron del 
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cristianismo desde su propio proceso selectivo y dinámico, el cual logró 
integrarlo en su mundo simbólico desde su propio lenguaje religioso y 
entendimiento ancestral de lo sagrado. 

Este tipo de fenómenos no son privativos de contextos indígenas, 
pues florecen en contextos semiurbanos y urbanos en sectores obreros, 
marginales o de una u otra forma segregados hacia la periferia. Sin em- 
bargo, también en esos contextos encontramos la distinción básica de 
sectores sociales que viven bajo parámetros centralizados y otros que 
se alejan de la interpretación centralizada en una referencia constante 
a ese centro, pero viviendo una relación de cierta autonomía interpre- 
tativa validada no por la oficialidad, sino por el grupo que localmente 
da fuerza y vigor a esa manifestación religiosa específica que le resulta 
significativa en su propio contexto histórico y realidad existencial con- 
creta y particular. 
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Ser y estar, conviviendo con lo sagrado. 
El culto a los aires en Santo Domingo 
Ocotitlán, Tepoztlán, Morelos' 


Elisa Angelina Portillo Gutiérrez? 
Escuela Nacional de Antropología e Historia 


Una misma divinidad indivisible actúa en nosotros 
y en la Naturaleza, y si el mundo exterior desapare- 
ciese, cualquiera de nosotros sería capaz de recons- 
truirlo, pues la montaña y el río, el árbol y la hoja, 
la raíz y la flor, todo lo creado en la Naturaleza 

está previamente creado en nosotros, proviene del 
alma, cuya esencia es eternidad, esencia que escapa 
a nuestro conocimiento, pero que se nos hace sentir 
como fuerza amorosa y creadora. 

Herman Hesse 


Este artículo tratará de analizar en grandes rasgos las nociones que los 
habitantes de Santo Domingo Ocotitlán tienen sobre los entes volitivos 
denominados los aires; a partir de la concepción de imaginarios colecti- 
vos como el tiempo, espacio y persona, elementos clave de los conceptos 
de cosmovisión e identidad. 


1! Este artículo forma parte de la tesis de Licenciatura en Etnohistoria intitulada Conocer y saber, ser 
y estar. El culto a los aires en Santo Domingo Ocotitlán, México, Tepoztlán, Morelos, bajo la direc- 
ción de María Elena Padrón. 
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También ha participado en talleres para niños con el fin de acercar los estudios histórico-culturales 
a este sector social. Maneja temáticas sobre la cosmovisión e identidad, vinculadas a los cultos 
agrícolas como el culto a los aires. Contacto: el_1989_sat4hotmail.com 
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Significación del espacio sobre tiempo 


Santo Domingo Ocotitlán es un pueblo con tradición nahua de origen 
xochimilca, ubicada en un pequeño valle al noreste del municipio de 
Tepoztlán. Al norte está la delegación de Milpa Alta; al este, el muni- 
cipio de Tlalnepantla; al sureste, la cabecera municipal Tepoztlán; al 
suroeste, el pueblo de Amatlán y al noroeste, San Juan Tlacotenco. 

Con respecto al idioma, las últimas generaciones dicen ya no ha- 
blar ni entender náhuatl o mexicano; por ello, retomo el concepto de 
“pueblo con tradición nahua”, de Good et al. (2003), quienes plantean 
tres estrategias organizacionales comunitarias: los sedimentos cultura- 
les, la organización comunitaria y la concepción de “la gente de uno”. 
Estas estrategias están sostenidas por el modelo de Good (2005), tres 
ejes reguladores de la organización nahua basados en la reciprocidad: 
trabajo (tequitl), fuerza (chicahualistle) y amar-respetar (tlazoltia). En 
Ocotitlán, los pobladores se designan como campesinos. Para Giménez 
(2007), la identidad es un proceso que integra la acción social con la 
psicológica, y las representaciones colectivas delimitan dando forma a 
la identidad “mediante la autoasignación de un repertorio de atribu- 
tos culturales frecuentemente valorizados y relativamente estables en el 
tiempo” (Giménez 2007: 61), lo cual permite que el sujeto diferencie y 
limite su entorno frente a otros. 

El municipio de Tepoztlán posee un clima templado húmedo con 
lluvias en verano; su altitud es de 2 000 msnm. Al ser parte del eje vol- 
cánico, sus rocas son muy permeables, lo que permite una mayor filtra- 
ción del agua de lluvias. La orografía de Tepoztlán tiene dos caracterís- 
ticas: las cuevas escondidas entre los cerros y la erosión por las lluvias 
con las numerosas cascadas que provocan y por los vientos que arriban 
a Tepoztlán: los vientos alisios (del este) y los vientos húmedos (del oes- 
te) provocan lluvias en verano y los vientos fríos (del norte) (Vidal 1980, 
cit, por Juárez 2010). Para integrarse a su entorno, los hombres observa- 
ron los comportamientos de la naturaleza, los clasificaron y les dieron 
significado. Este proceso se ilustra con el geosímbolo: “lugar, itinerario 
o accidente geográfico [que] por razones políticas, religiosas o cultura- 


* Las letras en cursiva sin comillas representan frases y palabras dichas por más de dos pobladores. 


ELISA ANGELINA PORTILLO GUTIÉRREZ 305 


les, revisten a los ojos de ciertos pueblos [...] una dimensión simbólica 
que alimenta y confronta su identidad (Giménez 2007: 26). 

Gracias a ellos, las sociedades configuraron un pasaje: la percepción 
vivencial desde los sujetos, “un punto de vista conjunto sobre una por- 
ción del territorio, a escala local [...] al que se le confiere un significado” 
(Giménez 2007: 158). 

Ocotitlán siempre ha estado entre cerros; ubica a su iglesia —cons- 
trucción dominica del siglo xvi— como eje de la organización espacial. 
En la memoria colectiva se han guardado topónimos en náhuatl de ce- 
rros, sitios, terrenos, barrancas y demás, creando un paisaje que inte- 
ractúa con la acción social de los pobladores. Al revisar el testimonio 
de un campesino —“los antiguos ponían nombres, y todos significaban 
algo”—, se nota la trascendencia del tiempo en el paisaje por sujetos casi 
sagrados, los antiguos; esto trae consigo la autoidentificación en el co- 
lectivo: “las personas de aquí los usamos pero es para nosotros, no los 
difundimos, entonces llega la gente de afuera y pone otros nombres”.: 
Los pobladores recuerdan: “uno antes caminaba por donde quisiera y 
aunque no eran tuyos los terrenos, sentías que te pertenecían porque pa- 
sabas libremente por [ellos]; pero ahora todo está cercado, todo está ven- 
dido; no puedes caminar por donde quieres”.s Los cambios en la repar- 
tición del territorio afectan la noción de pertenencia de los pobladores. 

El temporal es de gran importancia para los pobladores, pues riega 
los campos provocando filtraciones entre los cerros llamadas ojos de 
agua. Su conocimiento responde al proceso de larga duración de obser- 
vación de la naturaleza, es decir, “la observación sistemática y repeti- 
da de los fenómenos naturales del medio ambiente que permite hacer 
predicciones y orientar el comportamiento social de acuerdo con los 
conocimientos” (Broda 1991: 450). Antes los pobladores iban a los ojos 
de agua para servirse del agua; ahora lo hacen por cisternas, toma de 
agua o por la olla alimentada por el temporal y un ojo de agua. 

El trabajo se divide por sexo; las mujeres trabajan en la casa, mientras 
los hombres van por la leña, cuidan al ganado y la milpa; antes cazaban 
venados, conejos y víboras. Todos recolectan en el monte, frambuesas, 


1 Arturo Ibarra, plática sostenida en 2011. 
5 Idem. 
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hongos, tila, ocote y otras plantas silvestres, para el autoconsumo o ven- 
ta en la cabecera. Antes, en época de secas, trabajaban como jornaleros 
en las haciendas y al iniciar el temporal, trabajaban en sus tierras. Las 
últimas generaciones tienen actividades más diversas, pues trabajan en 
negocios de la cabecera y Cuernavaca o son profesionistas. 

Todo lo anterior conforma a la territorialidad simbólica, definida 
como una sedimentación estética, ecológica, afectiva, identitaria de ori- 
gen e inscripción a un pasado histórico de la memoria colectiva, “una 
especie de pantalla sobre la que los actores sociales proyectan sus con- 
cepciones del mundo” (Giménez 2007: 120). Son “representaciones terri- 
toriales [...] marcadas por la cosmovisión, la mitología y las prácticas ri- 
tuales [La palabra territorio denota] un proceso, producto de relaciones 
sociales [dinámicas] que delimita linderos y fronteras” (Barabas 2003: 
20-22). Así, Santo Domingo se configura como una unidad estructural 
dada por los pueblos (Good et al. 2003: 76). Al preguntar a un poblador 
si le gusta vivir ahí, respondió: “Pues aquí está mi ombligo. ¡Si!”e 


Significación tiempo sobre espacio 


Esta coordenada tiene entre sus propiedades el movimiento y la ambi- 
valencia. Ramos (2005) propone tres ambivalencias: la <presencia-au- 
sencia>, donde las personas incorporan sus presentes atómicos a sus re- 
cuerdos o expectativas; la <repetición e innovación>, la cual “enfrenta 
un tiempo que al repetirse, ordena y hace confiable la realidad, con un 
tiempo del acontecimiento que desordena, inestabilizando el mundo” 
(2005: 533); y el <ser y estar> en el tiempo, el tiempo de uno y “el tiempo 
externo”, al cual se tienen que encajar las acciones humanas, dándole 
una significación y aprehensión social (2005: 533). 

López Austin (1996) y Broda (1991) proponen al calendario prehis- 
pánico, como elemento de anclaje de las acciones sociales en el tiempo 
externo. El primero remarca la importancia del mito como columna 
vertebral de la concepción del tiempo y el espacio; la segunda, al paisaje 
sagrado a través de los procesos de observación de la naturaleza y su 
apropiación. Adjudicaban al tiempo cíclico las fiestas anuales conteni- 


$ Pablo Ibarra, entrevista realizada en 2013. 
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das en la estructura religiosa del pensamiento de los pobladores, en su 
ser y estar. El calendario de horizonte, predecía los factores para una 
buena cosecha: paisaje y cerros estaban conectados con el tiempo-espa- 
cio y agricultura (Broda 1991). El tiempo era sagrado en Mesoamérica, 
porque era gracias al espacio y a los dioses que en ellos habitaban, dando 
sustento y salud a los hombres. “Los primeros contadores de tiempo ve- 
rían en el transcurso estacional una sucesión de fuerzas sobrenaturales 
que daban cíclicamente rostros distintos al mundo” (López 1996: 493). 

La territorialidad simbólica y la significación de tiempo de Santo 
Domingo también participan en la acción social. Tuner (2007) sostiene 
que el ritual da a conocer las configuraciones simbólicas que rigen a la 
sociedad por medio de la secuencia de las acciones sociales efectuadas 
en él. Maldonado (2007) señala que la peregrinación dentro del ritual 
reafirma la apropiación simbólica por parte de la comunidad de su te- 
rritorio, conformando su axis mundi. A través de la vida cotidiana y 
ceremonial, en Santo Domingo se interactúa con el entorno designando 
geosímbolos, que forman un paisaje asomado por la proliferante topo- 
nimia que aún existe en el pueblo. 

Broda (1991: 450) sintetiza el concepto de cosmovisión como “la 
visión estructurada en la cual, los miembros de una comunidad com- 
binan de manera coherente sus nociones sobre el medio ambiente en 
que viven, y sobre el cosmos en que se sitúa la vida de los hombres”, 
como proceso que procede de la observación de la naturaleza y desde 
las necesidades materiales mediadas en la relación sociedad y natura- 
leza. Desde el pensamiento sociohistórico estructurado plasmado en 
la acción social, López Austin desarrolla la cosmovisión partiendo de 
las representación, ideas y creencias que un grupo social formuló sobre 
varios aspectos, y dando lugar a la ideología; así, la cosmovisión se cons- 
tituye como un “macrosistema conceptual que engloba todos los demás 
sistemas, los ordena y los ubica” dándoles coherencia y sentido, “con el 
que un individuo o grupo social, en un momento histórico, pretenderá 
aprehender el universo” (López 1996: 472). 

La ceremonia del 31 de diciembre en Santo Domingo, día en que 
se realizaba el llamado a los aires, posee una correlación de los ciclos 
agrícola-ceremonial climático; aquí, la presencia se da por las ausencias 
guardadas por los pobladores en sus recuerdos. Se repiten conductas 
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rituales abiertas a la innovación, pero conservando lo suyo y lo de sus 
ancestros, lo que da como resultado la integración del ser y estar en el 
tiempo; integración cimentada por la espacialización del tiempo (Geist 
1996). El tiempo cíclico en Mesoamérica se da por la reproducción del 
ritual, el cual se realiza en espacios, donde por varias generaciones, la 
comunidad ha fijado su tiempo de forma tal que construye una concep- 
ción sagrada de tiempo-espacio y se conforma un paisaje sagrado que 
posee lugares rituales como cruces, milpa, cerros e iglesia. El pasado 
actúa en ellos por la memoria colectiva. Los pobladores practican las 
fiestas porque sus antepasados las han realizado desde siempre; repro- 
ducirlas es revivirlos y trascender en el tiempo. 

La celebración de la fiesta del 31 de diciembre sucede a finales de la 
época de lluvias, durante la cosecha de mazorcas. En la noche se pre- 
senta a los mayordomos de las dos fiestas más importantes del pueblo 
y se bendice el alimento en la iglesia ante Santo Domingo. A media- 
noche, las campanas repican y el cielo se llena de cohetes. Y al norte, 
por el cielo que corona al cerro Huitzilac, se abren paso luces que se 
niegan a extinguirse. Es la resistencia de lo que recuerdan algunos y 
hacen recordar a los otros, la sentencia de que aún no se olvida a los 
señores que habitan allá arriba. Esto es un ritual de renovación (Eliade 
2000). El 31 de diciembre es fin e inicio del ciclo temporal; legitima al 
mayordomo, sacraliza el alimento, renueva la fuerza regeneradora de la 
tierra, nutrientes, semillas y frutos, refuerza las relaciones sociales y se 
sincroniza temporalmente con el llamamiento a los aires. 


La construcción de los imaginarios 


Cuando un grupo social asimila sus nociones de tiempo y espacio, llega 
otro ingrediente, componente de la identidad y cosmovisión, la concep- 
ción de persona: el yo y el otro. A partir de los entes de su entorno, el 
sujeto comienza a asignar propiedades en dos direcciones: la atribución 
al otro de una interioridad análoga a la de él (categoría ontológica) “y 
la atribución al otro de una materialidad análoga” a la de él, su forma, 
movimiento y substancia (Cersise, cita. por Descola 2012: 86). Es ahí 
cuando los imaginarios sociales, sirviéndose del símbolo, clasifican la 
realidad. Durand (2004) define este proceso como el trayecto antropo- 
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lógico: “el incesante intercambio que existe en el nivel de lo imaginario: 
entre las pulsaciones subjetivas y asimiladoras [las percepciones de los 
sentidos] y las intimaciones objetivas que emanan del medio cósmico 
y social” (2004: 43). Los entes clasificados como seres interactúan y se 
desarrollan en la realidad de los hombres; su clasificación varía a partir 
de cada cultura. Estos seres son entidades sagradas o entes con volun- 
tad propia, producto de una concepción de la naturaleza menos ajena 
que la capitalista. 

Tomo a los aires como fruto del imaginario social aplicado a la no- 
ción de persona, tiempo y espacio; el imaginario visto como el símbolo 
creado a partir de la imagen, formado a través del trayecto antropológi- 
co, ayuda a construir un pensamiento lógico y nociones abstractas de la 
realidad (Durand 2005: 299). Al desmantelarse la institución sacerdotal 
nahua, los cultos menos relacionados con la religión católica sobrevi- 
vieron en la clandestinidad (Broda 1991), estrategias de integración, 
como la reelaboración simbólica y el buscar nuevos porqué a su ser y 
estar. Varios autores ven en las practicas indígenas actuales persisten- 
cias prehispánicas por la continuación de las condiciones materiales y 
las formas de acción venidas de la estructura del pensamiento de esa 
cosmovisión (Broda 1991; López 1996); Báez-Jorge (1998) propone un 
modelo complementario: la actitud por parte del clero siempre ha os- 
cilado entre la tolerancia y el conflicto, dándose un proceso de “reela- 
boración a partir de las propias cosmovisiones indígenas”, donde las 
fiestas, celebraciones y creencias jugaron un papel crucial. 


Organización del culto a los aires 


Los aires se insertan en los cultos agrícolas y la medicina tradicional. 
La gran presencia de estos seres en los pueblos morelenses han llevado a 
proponerlos como parte de sus sedimentos culturales, lo que contribu- 
ye a su identidad (Good et al. 2003). La asociación de divinidades agrí- 
colas y de enfermedad relacionadas a cuevas, montes, lluvias, vientos 
y culebras, existen en los grupos nahuas desde tiempos prehispánicos. 
Son seres peligrosos, imperceptibles, divisibles, agrupables, con jerar- 
quías, diferente calidad de poderes y “poseían voluntad propia, sujetos 
a las leyes que regían lo existente” (López 1996). 
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Los habitantes de Ocotitlán creyentes en los aires refieren: “son es- 
píritus, como personas, son seres vivientes, se sienten”. Los pobladores 
otorgan a los aires una materialidad distinta y una interioridad onto- 
lógica similar al “nosotros”. Hay diversos atributos adjudicados a los 
aires: poseen emociones, afectos, poder; realizan diferentes acciones e 
interactúan con la fauna, flora, clima, curanderos, personas y los cinco 
sentidos sensoriales. Al nombrarlos, su pronombre es “ellos” y siempre 
se les menciona con respeto; se les dice “los aires”, “ya que ellos siem- 
pre están en grupo o en pareja; son como personas”. En el ritual, se les 
nombra “los señores o los señores del tiempo”.? Su corporalidad es in- 
visible, pero a veces se presentan en remolinos, arcoíris, víboras negras 
o corrientes de aires. Aunque sólo a los especialistas denominados “cu- 
randeros” se les presentan en forma “de persona”; también se pueden 
presentar así durante el ritual. 

En Ocotitlán, la clasificación de los aires se asemejan a lo encon- 
trado por Maldonado (2007): lo maligno y lo benigno. La mayoría de 
los trabajos etnográficos (Juárez 2010; Maldonado 2007; Morayta 2003) 
indican una dicotomía entre la agricultura y las enfermedades: los aires 
buenos acarrean la buena lluvia para la cosecha, los aires malos pegan 
enfermedades; sin embargo, una señora que ha limpiado, me indicó que 
los aires buenos causan enfermedades externas y los aires malos las in- 
ternas. “No se separan en buenos ni en malos, son como personas: Por 
ejemplo, estamos aquí platicando y en eso se atraviesa alguien, pues es 
una falta de respeto; pues dice, ¡hay que castigarlo porque se atravesó!” 
El poblador está describiendo lo que Maya define así: “diversas enti- 
dades [a las] que hace referencia el clacasqui [no son] entidades fijas 
[ya que] pueden cambiar de atributos de acuerdo al contexto en el que 
estén” (Maya 1989: 283). Pero al compararlo con otro testimonio, si se 
puede hablar de aires buenos y aires malos: “Hay dos tipos de aire: los 
sordos más o menos [son] los malos, caminan debajo de la tierra [...] se 
les habla y no escuchan [...] son más delicados porque no entienden. Es 


7 En los testimonios, nunca noté alguna alusión a que los aires fueran niños (ver Juárez 2010; Mal- 
donado 2007). 
$ Don Gregorio, entrevista realizada en 2013. 
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como una persona: a veces entiende y a veces no. Y los normales, ellos 
son los buenos. Vamos a decir, como en todo, hay bueno y hay malos.” 

Aquí hay un esfuerzo del entrevistado por hacer un esquema malo- 
bueno, para que sea entendible al otro. Otra señora que ha limpiado me 
indicó que “los aires sordos son los malos porque no escuchan cuando 
les hablan” mientras que otra agregó: “el mal aire tira la milpa cuando 
está xiloteando”. Concluyo, en primer lugar, que la división malo-bue- 
no no es emic en Santo Domingo; en segundo, que si nos guiamos por 
esta clasificación, la dicotomía malo-bueno responde a quien escucha y 
quien no. El que escucha es bueno, entiende lo que se le pide en el ritual; 
el sordo no hará caso, se quedará en el enfermo o echará mal aire duran- 
te el crecimiento del maíz: la clasificación emic responde a la posesión o 
carencia de un sentido sensorial. Cabe señalar que los aires también son 
vistos como intermediarios de Dios. 

Ahora bien, se dice que cuando la persona enfermó de mal aire, 
los aires la “están castigando” o “les gustó esa persona y entonces la 
agarran”. El castigar va de la mano con la falta de respeto a un aire; la 
enfermedad sirve como un correctivo; en el otro caso, no hay un tipo 
de persona gustada por los aires, su elección responde a una cuestión 
pasional. Los síntomas son variados: dolor de cabeza, enchuecamiento 
de la boca, granos en el brazo o en la boca, hinchar, romper o dar dolor 
en un pie, la rodilla o la pierna; pueden quemar la piel (despellejar) y te 
da comezón, dan calenturas (cuando les da a los niños ellos no dejan 
de llorar); hay aires que pegan muy duro; ellos deciden si se te cae una 
extremidad, pueden mezclar el dolor de cabeza con las náuseas y el no 
poder dormir, hacer que la persona pierda el habla o privarla para matar 
[es decir, dejarla inconsciente]. 

Los aires también son como un dueño del monte “si van a cortar una 
madera [...] tiene que pedir permiso [...] uno nunca sabe si están ahí 
descansando; es que son como personas”. Los aires realizan acciones 
de ocio y placer, ellos trabajan cuando se les pide; cuando no, descan- 
san. El pedirles permiso para tomar la madera no es porque sea de ellos, 
sino que los aires, al convivir en el mismo espacio de los hombres y 


? Adrián Selso Molina Mejía, entrevista realizada en 2014. 
10 Rafaela Molina, entrevista realizada en 2013. 
1 Idem. 
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poseer una mayor jerarquía que éstos, deben ser respetados para que no 
se enojen. Y es que en Santo Domingo los aires “están por todas partes: 
en calles, el campo, puertas, piedras, ojos de agua, milpa, barrancas, 
cuevas, cerros. Es en el ritual cuando al llamarles se congregan en el 
Huitzilac, es como su guarida”. 


Circuito ritual en el culto a los aires 


En el temporal se llena de nubes y caen rayos allá en el Huitzilac, otro 
en el Zacatepetl y otro en un cerro grande: el mecuactl. 

El cerro Huitzilac (“cerro del viento o por el pajarito huixixiqui”). 
Ubicado al límite noreste del pueblo, es el pico más alto. A sus pies se 
encuentran terrenos de cultivo; tiene mucha vegetación. Hay tres ojos 
de agua, Iltzinco, Tlacotzinco (“asentadera”), Cuetlañapa, y una canoa 
de agua. Hay dos corralitos de tecorral. “los aires, allá descansan; tie- 
nen sus bancos de piedra [...] hay una piedra, tiene una víbora, decía mi 
abuela, son los que cuidan en su banco, allá donde van a pedir”.». “Ese 
cerro es cuestión de respetarlo, te pasa algo o te revela”. 

La cueva del Huitzilac: También pedían ahí; algunos dicen que los 
muertos de rayo y curanderos fallecidos se van ahí; por ello es la “fuente 
de los aires”. El encanto de esta cueva se abre a las 12 de la noche del 31 
de diciembre; la señora Fausta decía: “allá dentro había maíz, de todo”, 
pero tienes que “saber las palabras para entrar y salir. Cuando entres no 
debes de hacer caso a los ‘ps, ps” que te dice una víbora de siete cabezas; 
si volteas, te quedas encantado y no sales. Al salir la persona muere”. 

El cerro Mecuac (“víbora de dos cabezas, culebra de agua o víbo- 
ra negra”). Se encuentra en la frontera sureste del poblado. A sus pies, 
tiene el campo deportivo y los campos cueñapa y yetonalpa, “donde 
dan los rayos del sol”; ahí eran las tierras del santo. Del otro lado, tiene 
tierras de cultivo, con árboles frutales. 

El cerro Zacatepetl (“Zacate de cerro”). Ubicado al límite suroeste. 
Ahora ya no se puede acceder a él, porque vendieron los terrenos. En la 


12 Adrián Selso Molina, entrevista realizada en 2014. 

13 Rafaela Molina, entrevista realizada en 2013. 

14 Adrián Selso Molina, entrevista realizada en 2014. 

15 Don Gregorio y Adrián Molina, entrevistas realizadas en 2013. 
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parte media del cerro hay un amate al lado de una cueva y posee un ojo 
de agua llamado hocxoxoc. 

Otras cuevas: En algunas cuevas se han encontrado juguetes como 
ofrenda de curación de los aires. Un campesino relata: un joven en el 
monte, vio una planta tapando una cueva; la quiso quitar y el brujo le 
dijo que no porque ahí “estaban los señores y se iban a enojar”; el mu- 
chacho no hizo caso y cuando fue con “su machete, éste se le cayó y no 
lo encontró; cuando fue a ver al brujo para contarle, éste le dijo: ya ni 
me digas, ya sé lo que te pasó, te dije que los señores se iban a enojar, 
ellos me trajeron el machete”. Al terminar, Don Pablo sentencia: “Por 
grosero, estaban descansando y les destruyó su casa”. 

En Mesoamérica —como en otras culturas—, los cerros poseían re- 
lación con lo sagrado; cueva y cerro formaba parte de un mismo con- 
cepto, vistos como grandes contenedores de agua, morada de seres so- 
brenaturales y centros de adoración. En las Relaciones Geográficas de 
Tepoztlán, se presenta a los cerros como los dioses mismos y como luga- 
res rituales: “d[ic]hos nombres [de los cerros] eran según los nombres de 
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Figura 1. Mapa de la memoria colectiva sobre nombres de sitios y terrenos. 
Y círculo ritual en el culto a los aires (cerros señalados con flechas). 


Fuente: Elisa Portillo, cuaderno de campo, 2014. 


16 Pablo Ibarra Carrillo, plática sostenida en 2010. 
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los ídolos que en los d[ic]hos cerros había, donde subían antiguamente a 
hacer sus sacrificios” (Acuña 1985: 190). Aunque en Santo Domingo no 
se da la connotación de seres a los cerros, sí se les atribuye poder; por 
ello, el que suba tiene que saber controlar y manejar ese poder. 


Los curanderos e iniciados: 
hombres y mujeres con el don 


Todavía es posible encontrar en Ocotitlán a personas mayores que cu- 
ran y limpian diversas enfermedades; sin embargo, sólo lo efectúan a 
sus familiares y conocidos; menos de la mitad curan el mal aire. Las 
personas recuerdan que hasta hace unas tres décadas, en el pueblo exis- 
tían muchos curanderos, ahora ya no queda ninguno. El curandero 
cura y es el encargado de realizar las ceremonias del culto a los aires. 
¿Bajo qué condiciones se le da ese estatus? La primera es que la persona 
tiene que saber hablar con los aires, la segunda es el poseer y aceptar 
el don de ir a pedir. En Santo Domingo, tuve conocimiento de cuatro 
personas que experimentaron una iniciación chamánica,” por medio 
de los aires, y aunque dos todavía viven, en la memoria colectiva sólo se 
guarda el recuerdo de una curandera con eficacia simbólica, la señora 
Fausta. Según analiza Levy-Strauss, “lo que le da virtudes mágicas [a 
un curandero] no es tanto su carácter físico individual cuanto la actitud 
tomada por la sociedad a su respecto” (Levy-Strauss 1979: 19); es decir, 
el reconocimiento del pueblo es la parte primordial que legitima y da 
paso a la eficacia simbólica, tanto del ritual como del curandero. Así, 
mientras que para los demás iniciados" eran sus familiares y conocidos 
quienes los legitimaban, a esta curandera lo hacía el pueblo entero y 
otros pueblos; la gente creía mucho en ella: “Con la señora Fausta, la 
milpa daba mucho. Ahora hay unas personas que quieren seguir con la 
tradición, pero no sirvió porque la milpa ya no da. Ya casi no hay lluvias 
y las que hay, pudren la milpa, y cuando viene el mal aire la tira cuando 
la milpa apenas esta xiloteando, la verdura sale mala”.» 


17 Me refiero a aquellas personas con sueños exácticos (Morris 2006; Faguetti 2010). 

18 Aquí, iniciados serán las personas con iniciación chamánica. Los curanderos serán aquellas que 
la comunidad legitima como tal. 

2 Doña Concepción, plática sostenida en 2010. 
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Su legitimación no se basaba en una dominación política, religiosa 
ni económica; los pobladores la recuerdan como “una persona humilde 
que curaba y pedía cooperación para realizar la ceremonia”. 

“En Ocotitlán afirman que, si al salir del vientre de la madre, el bebé 
tiene una blusita o morralito de tela blanca puesto, quiere decir que ya 
tiene el don para curar; fue señalado y los aires ‘decidirán cuando le va 
llegar el momento”.”” Las cuatro experiencias de iniciación chamáni- 
ca recolectadas entran en el modelo retomado por Turner (2007), con- 
cerniente a los rituales de paso. Las cuatro son personas sin influencia 
política ni económica; eran campesinos o amas de casa, como la mayo- 
ría de las personas del poblado y “eran humildes”. Antes de llegarles la 
revelación, se encontraban haciendo quehaceres comunes en el monte, 
la milpa o la barranca. A dos, les cayó un rayo; a uno, un remolino y a 
otro, una enfermedad; en ese momento, los iniciados experimentan el 
“estado preliminar; el iniciado es separado de su comunidad, posee una 
categoría indefinible siendo invisible socialmente. Mientras sus fami- 
liares y conocidos los ven como si estuvieran muertos, los iniciados se 
encontraban en el “estado liminal” este es el segundo momento, donde 
el sujeto experimenta lo sagrado por medio de la comunicación, la per- 
sona es instruida por lo sagrado, se le otorga el don y se halla en una 
muerte simbólica, ya sea en estado inconsciente o enferma del mal aire. 
Los iniciados dicen que el rayo les dio conocimiento; sueñan con los 
aires en forma de una señora morena, con falda o “inditos feos con cica- 
trices en sus caras y sombrero”; éstos dan hierbas y enseñanzas a los ini- 
ciados de cómo curar o pedir; pero si se niegan, los aires los amenazan, 
los enfermaran cuando ellos lo decidan; a otro lo llevaban hasta arriba 
de los cerros, veía truenos y relámpagos, a él le daba miedo, lo encerra- 
ban en cuartos, lo castigaban, lo querían matar. Ante esto, la mayoría 
accede; entonces los aires enseñan cómo curar dando facultades para 
ello. Al despertar y ser reconocida su historia, se da el último estado, 
“posliminar o agregación”; el sujeto adquiere obligaciones y derechos 
nuevos para con la comunidad. Pero los sueños no terminan nunca, ya 
que éste es el medio por el cual los aires se comunican con sus elegidos. 
Para Brian Morris (2006), la base del chamanismo es la capacidad de 


2 Don Gregorio, entrevista realizada en 2013. 
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encontrar, comunicarse con y poseer espíritus. El don es el poder mis- 
mo pero también es el contrato coercitivo que se tiene con los aires y 
el contrato con el pueblo. Se dice que los curanderos tienen el don de 
servir: “ella hablaba con ellos, tuvo ese trabajo, ya venía de lo alto”.» Los 
pobladores remarcan que para que sirva, se tiene que pedir por toda 
la comunidad, no sólo para el que hace la ceremonia. En cuanto a la 
clasificación del especialista con respecto al uso de su poder para con 
la comunidad, en Santo Domingo sería curandero, el cual usa su poder 
para el bien, mientras que el brujo, es la forma de estigmatizar al inicia- 
do no legitimado con poder bueno, refiriéndose a él como una persona 
mala que provocara enfermedades. La sucesión de un curandero a otro 
se dará por medio del carisma de cargo, tipo de transmisión que presta 
atención a “las cualidades adquiridas y a la eficacia de los actos hieror- 
gicos” (Weber 1994:198). Una pobladora comenta: “La señora intentó 
enseñar sus conocimientos pero no pudo, ella tenía el don y eso no se 
puede transmitir”.> 

Obtener un don es también adquirir un conocimiento. Repetidas 
veces los pobladores indican que el curandero “sabe subir al cerro, cu- 
rar, pedir y hablar con los aires”; también es obtener una capacidad: 
“ellos pueden hablar”. Estos saberes son esenciales para llevar a cabo el 
ritual y —unidos a las siguientes frases: “el don es para servir”, “es su 
trabajo”— evidencian su papel en el ritual. 


El llamado a los aires 


Los rituales agrícolas responden a un ciclo regido principalmente por 
los ciclos de vida del maíz; ella regula las actividades económicas, reli- 
giosas y recreativas del pueblo. Los rituales de sanación también juegan 
un papel importante en el desarrollo del culto, y a veces son éstos los 
que persisten con mayor intensidad. 

En el siglo xv1, Sahagún relata diversos rituales del posclásico, rea- 
lizados arriba de los cerros con connotaciones agrícolas en la cuenca 
de México; menciona que en la fiesta de Tepeylhuitl, se confeccionaban 


21 Adrián Selso Molina, entrevista realizada en 2013. 
2 Doña Concepción, plática sostenida en 2010. 
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sobre “palos que tenían hechos en forma de culebra” bultos de masa con 
dos cabezas, una de serpiente y la otra de un niño, a los cuales se les lla- 
maba hecatotonti: “hacían estas ymágenes, a honra de los montes altos, 
donde se juntaban las nubes: y en memoria de los que avian muerto en 
agua o heridos de rayo.” La cita apunta a las personas fallecidas ingresa- 
das al Tlalocan como los sacerdotes y tiene similitud con lo ocurrido en 
la cueva del Huitzilac. Los hecatotonti” se relacionaban con Ehécatl, el 
agua, las culebras y con los cerros sagrados. Actualmente el culto a los 
cerros es crucial para la identidad de los pueblos con tradición indígena 
(Broda 2007). 

En Santo Domingo, recuerdan que desde hace diez años ya no se 
sube a pedir a los aires; la señora que lo hacía murió; ella era curandera. 
Son creencias de los antepasados. Las RG de Tepoztlán dan cuenta de 
sacrificios humanos para provocar las lluvias (Acuña 1989). La misma 
fuente refiere otro ritual en una cueva en San Andrés de la Cal: “entra- 
ban allí a hacer sus adoraciones [...] Y [dicen] que oían hablar gente, y 
hallaban mazorcas de maíz y otras cosas (1989: 192); esta cueva es símil 
de la del Huitzilac, en las dos se encuentran bienes y se escuchan voces. 
Por último, hallazgos arqueológicos han mostrado ofrendas con cuer- 
pos humanos y sahumerios con mango en forma de serpiente al interior 
de la cueva de Chimalacatepec, en San Juan Tlacotenco” (Broda 1994). 

Este bagaje de la memoria de los pobladores de Santo Domingo se 
transmite por la tradición oral, de generación en generación. Tomando 
como apoyo diversas etnografías, la descripción del ritual desarrollada 
más adelante se acercará a una reconstrucción del ritual por medio de las 
narrativas existentes dentro de la memoria colectiva encontrada sobre él. 

Para Vázquez (2001), la memoria es un producto de contextos socia- 
les e imbricaciones temporales, donde pasado y presente se intercalan 
dando un sentido ontológico a la persona y a las personas de la sociedad 
que interactúan en ella, es decir, la memoria se conforma cuando inte- 
ractúa con las memorias que rodean al individuo. El mismo autor hace 
hincapié en ver a la memoria como producto del contexto en el que nos 
encontremos, así como de la función y dirección que se le quiere dar al 


2% Códice Florentino, libro IL, cap. XXXII, F. 76. 
2 Juárez (2010) y Maldonado (2007) han colocado a los hecatotonti como antecesores directos de 
los aires. 
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discurso producido. Los datos más específicos sobre el ritual fueron ad- 
quiridos por familiares de los iniciados, mientras que los demás pobla- 
dores sólo aludieron a los componentes elementales del ritual: el paisaje 
sagrado, la ofrenda y la palabra. Esta memoria colectiva se da gracias 
al diálogo existente entre las diversas memorias de un grupo social; en 
este caso, la tradición oral juega un papel crucial para la permanencia 
del culto y su ritual. 

Vázquez afirma que no existe la memoria de lo “sucedido en reali- 
dad”; sólo “cuando algo se encuentra institucionalizado se convierte en 
un referente de verdad” (2001: 129). Las diversas impresiones, conjetu- 
ras y recuerdos se van entretejiendo en la memoria colectiva, forman- 
do el discurso; en otras palabras, existen varias memorias colectivas 
en constante actualización para hacer frente a los nuevos conflictos, 
dependientes de los intereses materiales y simbólicos, colectivos e in- 
dividuales del grupo y del contexto sociohistórico y político en el que 
se desarrollan. En general, se pueden notar dos tipos de memorias: las 
oficiales y las disidentes; pero ya que en Santo Domingo Ocotitlán no 
vive ningún iniciado considerado como curandero ¿Quién legitimará 
la memoria correcta?, ¿lo qué debe recordarse y no? Existirán varias 
memorias disidentes lidiando y enfrentándose entre sí. Por lo tanto, 
aquellos recuerdos contradictorios plasmados en las entrevistas, no se- 
rán analizados para descartar a los “falsos”; todos son memoria de un 
mismo grupo social, de una “unidad social” catalogada como el pue- 
blo, que, aunque contienen “conflictos de referentes”, sacan a la luz los 
imaginarios colectivos que comparte el grupo y contribuyen a las bases 
simbólicas del culto y su ritual. Por último, la primera ambivalencia del 
tiempo también forma parte de la memoria, la cual no se separa en pre- 
sente, pasado, y futuro; es un aglomerado de “presencias y ausencias”; 
el presente cobra sentido por cómo es dicho el pasado (Vázquez, 2001) 
y cómo se entrevé el futuro; por esta razón, las personas entrevistadas 
constantemente cambian de tiempo, hasta en una misma oración. 


Recuerdos del llamado a los aires 


El ritual es determinado por Tuner (2007) como la acción social que da 
a conocer por medio de la secuencia de acciones, las configuraciones 
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simbólicas que rigen a la comunidad, acción social que entabla comu- 
nicación con fuerzas místicas, sirviéndose de la analogía de objetos, 
conductas y discursos. En Santo Domingo, al ritual de pedimento se le 
nombra: “suben al cerro para ir a pedir y llamar a los aires, el pedimento 
o llamamiento a los aires”; algunos pobladores recuerdan un mito de 
origen sobre él: “Desde Guerrero y otros lugares, los brujos iban volan- 
do. El cerro Huitizlac desprendía una luz muy intensa, ellos la vieron, y 
ahí comenzaron a hacer las ofrendas”. 

El ritual realizado anteriormente por la señora Fausta en Santo Do- 
mingo es recordado así: 


1. 


Pedía cooperación al pueblo e invitaba a gente al cerro; sólo ser- 
vía si era con dinero del pueblo; los aires le decían lo que tenía 
que comprar. 

El 31 de diciembre, en Año Nuevo, alrededor de las 6 ó 7 de la 
noche, la señora subía al cerro para pedir a los aires; la acom- 
pañaban entre diez y veinte personas. Antes de subir todos, se 
limpiaban pasándose el sahumerio por el cuerpo. 

Dos horas después, llegaban hasta la cima del Huitzilac y la se- 
ñora hablaba con los aires: “Señores, estoy aquí... quiero que nos 
ayuden con: el maíz, la calabaza, frijol, aguacate, chirimoya, el 
ganado”.* ¿La señora hacía algo antes de hablar? “No... tratar de 
comunicarse, esa es la palabra, no invocar. Lo importante es ir 
con mucha convicción”.” 

Después ponían los juguetes en los corralitos: “Ponían el sahu- 
merio con incienso, lo pasaban, regaban alcohol en sus jarritos, 
con ponche y piquete, y en los platitos ponía cigarros”, para que 
los aires fumaran; la señora fumaba con ellos, a veces también en 
la cueva del Huitzilac y platicaba con los aires. También se ponía 
la comida preparada por la señora: tamales, mole rojo, gallinas, 
atole, fruta, todo lo ponían en ollitas. Llevaban muñequitos de 
barro: “lo que se quería pedir se hacía en pequeño, si se quería 


25 Pablo Ibarra Carrillo, plática sostenida en 2011. 
26 Andrés Selso Molina, entrevista realizada en 2013. 


7 Idem. 


28 Andrés Selso Molina y Don Goyo, entrevistas realizadas en 2013. 
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pedir por ganado, se hacían animales en chiquito”>, chivos, to- 
ros, vacas, gallinas y yuntas, también se hacían venaditos, cone- 
jos, víboras; si se quería cosecha se ponía maíz y frijol. Todo esto 
se ponía junto con veladoras y flores. Los juguetes se les dejan 
para que estén contentos y ellos ya dan lo que se les pide. 

5. Al terminar la ofrenda, la señora pedía a los aires que aceptaran 
la ofrenda y se aventaban cohetes, como una fiesta. Con los co- 
hetes se terminaba la ceremonia y se quedaban toda la noche allá 
arriba. 

6. También dejaban ofrendas en los ojos de agua del Huitzilac y en 
su cueva. 

7. Al Huitzilac se le pide por granada, aguacate, chirimoya, la mil- 
pa, durazno y ganado vacuno. Antiguamente también se reali- 
zaba el ritual en la cueva del cerro Zacatepetl, el cual producía 
frijol, calabaza dulce y maíz. También se iba al cerro Mecuatl; ahí 
se pide lo mismo que en Zacatepetl. 


Al morir, la señora Fausta “intentó enseñar sus conocimientos pero 
ella tenía el don y eso no se puede transmitir”. Actualmente, los pobla- 
dores se expresan así del ritual: “ahora sólo van a echar cohetes, porque 
ya no saben pedir, ya no hablan con ellos”. El que sube es familiar de la 
señora Fausta; él no se considera curandero y tampoco es iniciado. Lo 
sigue haciendo como “recordatorio, para que los aires se den cuenta de 
que el pueblo sigue creyendo y acordándose de ellos”. El 31 de diciem- 
bre de 2013, los pobladores se alistaron para la misa de presentación de 
los mayordomos; al Hiutzilac, sólo fue el señor Gregorio junto con su 
hijo. A las 12 de la noche, comenzaron a lanzar cohetes color naran- 
ja de la cima del Huitzilac, fueron alrededor de seis cohetes lanzados 
durante cuatro minutos. Son dos los corralitos de tecorral en el centro 
ceremonial del Huitzilac; uno tiene tres cruces, la de en medio tiene 
una ofrenda a sus pies; en una mesa de piedra hay dos tamales rojos, 
vasijitas de barro policromado, una veladora, un venado, una vaca y un 
toro en miniatura, un camioncito y un recipiente con copal. El segundo 


2 Doña Concepción, plática sostenida en 2010. 
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corralito posee una cruz y una ofrenda que consiste de jarroncitos y 
frasquitos vacíos. 

Existen seres y elementos de que se sirven los aires para realizar su 
trabajo. Durante el ritual, la víbora de cascabel es el banco de los aires 
y toma el papel de la trompeta, su sonido asemeja a este instrumen- 
to musical. Ya en el trabajo propiamente, “el venado son las yuntas de 
bueyes de los aires (por sus cuernos), los conejos son los peones de los 
aires; y al terminar el trabajo, Dios se manifiesta pintando un arcoíris 
en el cielo”, 

Pero como lo indica el mito de origen, no sólo los habitantes de Santo 
Domingo realizan rituales en el Huitzilac, también llegan de Yautepec y 
Cuautla. “Ya ve que las tierras de allá están dando mucho”. Un poblador 
contó que un día “se encontró un señor en Cuautla que sabía el nombre 
de todos los campos y lugares que están al este de Ocotitlán, el señor le 
dijo que era porque él venía a pedir, pero en forma de animal”.». Este re- 
lato muestra que los pobladores de Ocotitlán ven al Huitzilac como un 
geosímbolo sagrado reconocido como tal, más allá del pueblo; también 
muestra al nahual como un ser que tiene facultades de curandero y que 
posee un conocimiento del paisaje sagrado de Santo Domingo. 

En Santo Domingo, todavía se guarda una gran tradición sobre las 
enfermedades y la medicina tradicional basada en la herbolaria, adivi- 
nación e invocación. Una de las enfermedades más comunes es el mal 
aire. Este también puede ser curado por una persona no iniciada, pero 
si se trata de un aire sordo, se tiene que acudir a un curandero. Lo que 
sigue es una reconstrucción del ritual de curación del mal aire a partir 
de diversos testimonios: 

a) Te puede pegar en cualquier lugar, pero son las cuevas, ojos de 
agua, cerros, arcoíris, en la milpa y barrancas, los lugares más comunes. 
b) A la persona contagiada se le pasa un huevo; si al romperlo su clara 
dibuja como una nube, es mal aire; entonces al enfermo se le tienen que 
hacer tres limpias con hierbas de preferencia benditas;, se escogen va- 
rias de las siguientes: laurel, jarilla, pasilla, Santa María, plumajía, pirul, 
tlaltlaxcametl, romero, ruda, epazote. Hay ocasiones que con pasarse 


30 Adrián Selso Molina, entrevista realizada en 2013. 
31 Don Gregorio, entrevista realizada en 2013. 
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uno o dos huevos se “quita el dolor de cabeza provocado por un aire”. 
c) Las hierbas escogidas se remojan en alcohol y se ponen a quemar; 
también se prende un cigarro “para que los aires huelan el humo”. d) 
Las hierbas se pasan por el cuerpo del enfermo junto con dos huevos. 

Si el aire no se va del cuerpo, el enfermo debe ir con curanderos. “La 
señora se iba al monte, le caía un rayo y se quedaba como muerta, pero 
ella los soñaba, ellos le enseñaban todo: cuáles eran las plantas para 
curar.” 

a) El curandero sueña al paciente antes de llegar éste. Ya ahí, le pasa 
un huevo por el cuerpo. b) Si es mal aire, limpia al paciente con hierbas 
y humo, hablándole a los aires para que dejen de castigar y se vayan del 
cuerpo contagiado. c) Después “el curandero o el enfermo, sueñan con 
una fiesta, lo invitan a comer, tamales, tortilla, atole, fruta.,* guayabas 
olorosas, un pollo. Los aires piden lo que quieren para dejar al enfermo. 
e) El curandero prepara la ofrenda y va a dejarla al lugar donde el en- 
fermo agarró al aire; si éste fue muy fuerte, se deja en el Huitzilac o en 
cuevas. f) Los precios eran variados, para sus parientes era gratis. 

El ritual varía por la fecha y lugar del contagio, el síntoma, el tipo 
de aire y lo que los aires pidan a cambio. Las enfermedades causadas 
por seres volitivos relacionados con el viento, la lluvia y cerros, tienen 
registro en la cuenca de México desde el siglo xv1; por lo general, los 
afectados eran niños; los síntomas son alguna parálisis muscular y se 
confeccionaban ofrendas por sacerdotes para su curación” (véase Saha- 
gún 2006: 241-242, 227; López 1967: 100). 


Análisis del ritual a los aires 


El símbolo, volviendo a Turner, es la base de los sistemas de valores y 
creencias culturales de las sociedades, con él se hace referencia a obje- 
tos, actividades, relaciones sociales, acontecimientos y gestos; se nutre 
de la acción social y es la unidad básica estructural del ritual. El ritual se 
mueve dentro de dos tipos de símbolos: los dominantes, los cuales son 
todos los objetos, conductas y discursos que hacen referencia a los va- 


2 Doña Concepción, plática sostenida en 2010. 
33 Adrián Selso Molina, entrevista realizada en 2013. 
3 Códice Florentino, libro I, cap. 21, folio 20. 
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lores axiomáticos de la organización social, y los instrumentales; éstos 
hacen referencia a los fines específicos de cada ritual; “los significados 
de cada uno de ellos están asociados a poderosas emociones y deseos 
conscientes e inconscientes” (Turner 2007: 35). 

Un primer símbolo dominante es la ofrenda completa, como una 
forma de don. Para Mauss (1979), el don tiene tres momentos: el dar 
con la obligación de recibir y de devolver. La comida, para ser pedida, 
agradecida, recolectada, cosechada, protegida o para convidar, se recibe 
con una obligación voluntaria: “significa aceptar la esencia espiritual de 
alguien” (Turner 2007: 168). Es una falta de respeto no acceder; el hués- 
ped no está aceptando el sacrificio y parte espiritual del anfitrión; el 
devolverlo es porque “la cosa dada tiende a volver a su lugar de origen” 
(168-169). Esta lógica involucrada en las dinámicas de las ceremonias 
anuales también explica la relación con los aires durante el ritual. 

Los otros elementos en la ofrenda a los aires son los cohetes para 
hacer saber que en ese lugar hay fiesta; las flores para que el altar se vea 
bonito y los aires vean que son importantes; la comida y bebida, para 
convivir, invitar a las personas y aires a la fiesta; la música anima al 
ambiente festivo; y el incienso junto con las veladoras marcan el inicio 
del tiempo y espacio sagrado, cuando la entidad va a interactuar con el 
hombre en un mismo plano. Lo importantes es mantener la lógica de 
reciprocidad, que Good (2005) marca como base de la cultura nahua: el 
trabajo comunitario mantiene la tradición viva, creando cohesión so- 
cial e identidad al grupo étnico. Si bien aquí la comunidad no partici- 
paba en el ritual como tal, el ritual de petición debía ser con dinero de 
la comunidad para que existiera una eficacia simbólica, mientras que 
en el ritual de curación, el enfermo y familiares como miembros de la 
comunidad, debían ayudar a su curación. 

Siguiendo con el elemento de la ofrenda, más no del símbolo domi- 
nante, para Mauss, ésta es una forma de don, en la cual se da “al otro lo 
que en realidad es parte de su naturaleza y sustancia”; los espíritus tam- 
bién se manejan bajo esa lógica (Mauss 1979: 168,173). Los elementos de 
la ofrenda a los aires son símbolos instrumentales: todo tiene que estar 
en miniatura; se llevan animales de barro y cerámica o muñequitos con 
figuras combinadas de antropomorfas y zoomorfas; también se ponen 
semillas que se siembran en el pueblo. 
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Los animales son puestos por dos razones: los toros, vacas y chivos 
hacen referencia a la actividad productiva ganadera del poblado y es 
la forma de decir: “quiero esto”; mientras que los venados, víboras y 
conejos hacen referencia a dos cuestiones, a los animales que los pobla- 
dores cazaban en el monte y a los ayudantes de los aires —o animales 
íntimamente relacionados con los aires, como lo son las víboras—. Las 
semillas ofrendadas también siguen esta lógica y tienen el mismo fin 
que las bendecidas ahora en la misa del 31 diciembre. 

Con respecto al paisaje ritual, Maldonado (2007) señala la impor- 
tancia del circuito ritual como medio de la apropiación territorial — 
parte del proceso identitario— y delimitación de éste; integra el axis 
mundi, formando el territorio simbólico de una comunidad. En Oco- 
titlán, los tres cerros participantes del ritual, se encuentran en los ex- 
tremos, noreste, sureste y suroeste del pueblo, formando un triángulo, 
el cual alberga al pueblo en su centro, punto de la reproducción socio- 
cultural. Maldonado también resalta la noción de agua y cerro como 
un ingrediente crucial para la construcción de axis mundi; en Santo 
Domingo se da una asociación similar entre ojos de agua y cerro; cada 
cerro del ritual posee su ojo de agua donde ponían ofrendas. El “paisaje 
sagrado” como parte del “territorio simbólico”> funge el papel de sím- 
bolo dominante durante el ritual. Las cuevas, cerros, manantiales y ojos 
de agua, como espacios simbólicos que representan puntos mediadores 
entre la vida y la muerte, el sustento y el origen (Broda 1991). 

En Ocotitlán, los curanderos avisan a los aires que la ofrenda ya está 
ahí para ellos por medio de la palabra; por ella piden salud para el en- 
fermo del mal aire y buen clima para la una buena cosecha. La palabra 
es un símbolo dominante. 

Mauss, siguiendo a Van Ossenbruggen, señala que los dones entre 
hombres y dioses tienen como finalidad “comprar la paz entre los unos 
y los a otros”, aunque ello no impida que los espíritus celosos se metan 
en las personas (Mauss 1979: 174). En Ocotitlán, las personas dicen que 
la ceremonia se realiza para que “ellos estén contentos y no se enojen”; a 
los aires se les atribuye estados de ánimo que dependen de cómo se re- 
lacionen los hombres con ellos: “cuando están contentos, dan lo que se 
les pide, buen clima para la cosecha y la salud del enfermo, pero cuan- 
do están enojados mandan granizo y enferman a las personas”. Así, el 
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ritual destensa las relaciones entre hombre-divinidad, pero también 
destensa las relaciones sociales (Turner 2007). Si el ritual funciona —es 
eficaz—, habrá comida y salud, necesidades básicas para los hombres. 
Los miembros de la comunidad tendrán menos cosas de que preocu- 
parse; y si el ritual no da efecto o no se realiza, los pobladores vivirán en 
incertidumbre: “creemos que sí da resultado, porque ahora, que dejaron 
un tiempo de que... ya no pedían, ya no daban ofrendas, ya no... se 
acercaban a ellos, pus como que... bajó... las cosechas, la producción”.* 

Por último hay un elemento que falta por analizar: las emociones 
que se viven dentro del ritual. Según los dos polos del símbolo domi- 
nante (Turner 2007), el polo ideológico dicta las normas y valores socia- 
les y el plano emocional genera sensaciones y deseo en los participantes; 
empero, Turner también afirma que “un símbolo ritual efectúa, podría- 
mos decir, un intercambio de cualidades entre sus dos polos de senti- 
do” (2007). En el ritual de petición a los aires, se genera una emoción 
de trascendencia temporal, espacial y ontológica. En el primer caso, se 
lleva a cabo la “espacialización del tiempo”, el cual une el tiempo de 
los antiguos con el tiempo presente: “no es de apenas, no lo hicimos 
nosotros si no de... hace muchos años, desde los abuelos”. La espacia- 
lización del tiempo también produce el paisaje sagrado; es en ese lugar y 
tiempo cuando los participantes del ritual conviven con entes sagrados 
conocidos por sus abuelos, y aunque no los puedan oír ni ver, saben que 
los aires están ahí al lado suyo conviviendo con ellos: “los sectores de la 
población que participan en las ceremonias agrícolas, consideran que, 
a través de las actividades religiosas, se ha dado la continuación de las 
creencias de sus padres y abuelos [llevándose a cabo la] transmisión del 
pasado (Good et al. 2003: 40). 


Conocer, ser y estar 
Toda noción de ser y estar es abstracta y reflexiva, es decir, “todo cono- 


cimiento versa sobre significación” (Piaget 1980: 7). Los seres humanos 
conocemos por medio de lo que percibimos: formas, olores, colores, 


35 Arturo Ibarra, entrevista realizada en 2013. 
36 Arturo Ibarra, entrevista realizada en 2013. 
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texturas, sonidos, palabras y demás; se registra gracias a nuestros sen- 
tidos; sin embargo, estas “copias pragmáticas suministradas por la per- 
cepción” (Durand 2004: 34) se irán descomponiendo, formando me- 
táforas donde se incluirán las representaciones de estas percepciones. 
Bachelard (cit. por Durand 2004) nombra a esto “simbolismo imagi- 
nario”, donde “la imaginación es un dinamismo organizador, y éste un 
factor de homogeneidad en la representación” (Ibidem). Así, la imagen 
resultante —vista como símbolo— da pie a un pensamiento con lógica 
y a la conformación de nociones abstractas: la estructura simbólica es 
la construcción del pensamiento (Ibidem). Desde su conexión con los 
cinco sentidos, el culto a los aires es un conocimiento empírico: son las 
percepciones quienes demuestran la existencia de los aires en las coor- 
denadas sociales en Ocotitlán. 

El sentido del tacto entra en acción cuando el aire golpea a la perso- 
na elegida; esta percepción no es privativa del curandero, toda persona 
puede experimentarla, depende de la carga afectiva que tenga el aire 
para con la persona. El tacto, seguido de la enfermedad, hace realidad 
la convivencia entre los hombres y los seres volitivos sagrados denomi- 
nados los aires y, al mismo tiempo, designa la jerarquía entre los dos: 
“los aires pueden pegar pero tú no los puedes tocar”; ellos tienen el con- 
trol. Los sentidos del olfato y el gusto, vinculados con los alimentos y 
elementos olorosos, son sentidos que sólo poseen los aires (dentro del 
contexto de la relación entre los seres humanos y estos seres); éstos son 
atraídos por el olor: impremeditada, cuando las personas comen algo 
oloroso, o intencionalmente, durante el ritual: cuando se les da la comi- 
da, se toma o se fuma con ellos; Good (2014) interpreta al aroma como 
alimento y guía de los seres sagrados a la ofrenda, coloca al aroma como 
un mediador que, gracias a su estado impalpable, “penetra en las esferas 
no físicas [o sagradas]” (2014.: 65); la idea de que estos seres se alimentan 
por el aroma también es compartida por Lorente (2014), quien explica: 
“[El aroma] constituye una esencia equivalente al espíritu humano”; los 
pobladores en Santo Domingo dicen de los aires: “es como un árbol, lo 
vemos, pero el árbol también tiene vida y ésa no la vemos”.” El sentido 
del gusto está vinculado con el del olfato. 


37 Adrián Selso Medina, entrevista realizada en 2013. 
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El sentido de la vista connota jerarquía; por un lado, los aires pue- 
den ver en todo momento a las personas, pero desde el otro, sólo las per- 
sonas iniciadas y consideradas como curanderos poseen la capacidad 
de ver a los aires. Muchas de las enfermedades son ocasionadas porque 
las personas comunes no pueden verlos. La capacidad de ver legitima 
a una persona como curandero e iniciado, ya que esto es una gracia 
del don; sin embargo, la mayoría de las veces sólo se les puede ver du- 
rante el ritual o entre sueños, donde se realiza la capacitación sagrada, 
Glockner (1999) lo llama “revelaciones oníricas”; el sueño es fundamen- 
tal porque genera una intensidad de la experiencia y “al socializarse se 
proporciona al imaginario colectivo las imágenes, los escenarios y las 
tramas indispensables para la conservación y recreación” (1999: 136) de 
la cosmovisión. 


La construcción del pensamiento 


Las coordenadas tiempo y espacio se conocen a partir de los sentidos 
del cuerpo humano, que, al pasar sus percepciones al cerebro, son in- 
terpretados a través de significaciones. Como miembro de la corriente 
cognoscitivista, Piaget apoya la idea de que cada persona contiene es- 
tructuras operatorias elementales cognitivas, las cuales se van mode- 
lando a partir de los estímulos del ambiente e historia de la persona; a 
cada percepción le atañe una “asimilación”. Esto es, cuando las nuevas 
percepciones se integran a las estructuras previas, y cuando esto suce- 
de, se produce una “acomodación, una modificación de los esquemas de 
asimilación” (Piaget 1980: 10). Es decir, el conocimiento es una interac- 
ción entre objeto y sujeto, entre el interior y exterior, donde las estruc- 
turas están en constante transformación, pero con una autorregulación 
que impide que se entre al caos. 

Relacionar los sentidos del cuerpo con la concepción de los aires, no 
es casualidad. Los sentidos son evidencias empíricas sobre la existen- 
cia y presencia de los aires, construcción de la realidad contenida en la 
cosmovisión. Y es que los aires no sólo son las corrientes gaseosas que 
hay en el medio ambiente manifiestas en puntos del paisaje, parten del 
conocimiento y la significación del tiempo y espacio. De ahí también 
se desprende la noción de ser, los aires realizan acciones que los hom- 
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bres hacen, y poseen estados de ánimo y pasiones como los hombres, 
las sienten. Hay que recordar que “[las operaciones de la magia no se 
reducen a analogismo ni principios de causalidad] si no que suponen 
juicios verdaderos y razonamientos conscientes” (Mauss 1970: 79). El 
equiparar a los aires con las personas, tampoco es casualidad; una parte 
responde a la traducción que los habitantes tienen que hacer cuando 
una persona fuera de su contexto pregunta por ellos, pero ¿por qué usar 
esa referencia o analogía? 

Al analizar los estados de ánimo, acciones y capacidades otorgados 
a los aires, ya fueran negativos o positivos, encontré que todos giran 
en torno a un tema: el respeto. Los estados de ánimo que se les adjudi- 
can son el sentir placer, estar enojados y estar contentos. En cuanto al 
primero, no necesitan del contacto con los hombres; los aires son inde- 
pendientes para decidir si quieren descansar o les gusta alguien o algo; 
generalmente, los objetos que les atraen son los puestos en las ofrendas, 
mientras que si les gusta una persona es a la que enferman, le pegan y 
no la sueltan; el tener el placer de descansar se debe a que las energías 
de los aires se restablecen como las de los hombres, por medio de la co- 
mida y del descanso. Por otra parte, es conveniente que los aires estén 
contentos, sólo así trabajarán; sus enojos se producen cuando alguien 
les falta al respeto, ya sea en el ritual o no; sólo el curandero o iniciado 
sabe en qué estado de ánimo se encuentran. 

Separé en temas las acciones que se les adjudican: negativas o de 
coerción, y positivas. A las acciones negativas corresponde la capaci- 
dad de destruir la milpa, provocado por el estado de ánimo de un aire, 
enojado, o cuando se trata de aires sordos o malos, pero también entran 
acciones como: pegar, castigar, encerrar, molestar, matar, perseguir, 
enfermar y amenazar. Estas acciones pueden ser sufridas por los en- 
fermos de aire sin ninguna recompensa; pero la mayoría de ellas son 
provocadas a las personas que serán iniciadas, y se efectúan durante los 
sueños de los indicados; sin embargo, aunque las personas que han ex- 
perimentado eso recuerdan dolores físicos, hostigamiento, estrés y mie- 
do, siempre es con mucho respeto, conscientes de que sucedía, porque 
ellos no accedían al trato que los aires les estaban ofreciendo: Yo no lo 
aceptaba, por eso me llevaban; “ese miedo no lo tenía; está mal porque 
dicen que eso es de los aires”, “Su mamá contestó que no, que ella no 
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sabía nada. Pero la señora (un aire) le dijo que lo tenía que hacer, porque 
si no, caería a cada rato, cuando ella, la señora, lo decidiera: entonces 
su mama aceptó y la señora le dio el nombre de muchas hierbas”.* Esto 
define el tipo de relación entre un iniciado y los aires, llamado contrato 
o compromiso, en la cual se otorga un don al iniciado. 

Las acciones positivas son varias: fumar, tomar y comer se llevan a 
cabo durante el ritual. La capacidad de cuidar fue señalada cuando las 
personas hablaban del Huitzilac, los aires son vistos como guardianes 
del lugar sagrado, ahí se sientan en un trono en forma de serpiente, 
Dehouve (2014) resalta la posición sedente como símbolo de poder del 
tlatoani, los dioses nahuas, así como de la tradición europea, donde se 
da una relación anfitrión-huésped; en Santo Domingo, los aires se sien- 
tan para cuidar y recibir su ofrenda, el cerro es su hogar y los huéspedes 
son los pobladores; la posición sedente de los aires refleja su poder como 
seres sagrados, pero los pobladores también comparten esta acción del 
siguiente modo: “se sentaban a pedir, llevaban veladoras”; hombres y 
aires comparten la acción en el ritual, los primeros se podría decir su- 
bordinadamente y los segundos como moradores del paisaje sagrado. 

Otras acciones positivas que intervienen en la reciprocidad del culto 
son trabajar, dar y enseñar, cada una de ellas tiene su antónimo: ocio, 
destruir y amedrentar; y a menos de que se trate de aires malos o sordos, 
son los pobladores quienes provocan estas situaciones. Los aires enseñan 
alos iniciados para que puedan pedir y entonces los aires tengan capaci- 
dad de trabajar y por lo tanto de dar el sustento a los pobladores; empe- 
ro, son los iniciados quienes deben aceptar el don desde el principio, si 
no los aires actuarán negativamente para con la comunidad. A los aires 
también les implantan valores identitarios como el trabajo en el campo,” 
el enseñar por medio de la palabra, la capacidad de platicar y entender. 

Morayta (2003) sostiene que los aires “constituyen un gran modelo 
de explicación y marco de referencias dentro de la vida tradicional de 
Morelos” (2003: 219). Por ello, propongo a los aires como seres que re- 
gulan la cultura ideal nahua, expuesta por Good. Los aires protegen al 
tiempo y paisaje sagrado, no a las personas; a éstas les dan en la medida 


38 Anónimos, 2013. 
39 “[La acabada] era toda la terminación del trabajo [en la milpa]. Pero eso decimos pero el trabajo 
nunca se acaba, siempre seguimos, seguimos trabajando” Pablo Ibarra, entrevista realizada en 2013. 
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en que cumplan su parte del contrato y las tres partes del don, dando 
un valor colectivo al culto. Los verbos y características adjudicados a 
los aires no son lúdicos ni cariñosos, lo cual expresa una devoción de 
respeto jerárquico con subordinación y coercitiva; su relación está a la 
expectativa, sólo si se les respeta y el ritual se realiza correctamente, 
como a ellos les gusta, protegerán y ayudarán al pueblo. Los aires son 
volubles, pasionales y violentos. 


Palabra y saber 


La forma de pedir a los aires en Santo Domingo es con la palabra. La 
palabra es el don principal que los aires otorgan al curandero, con ella 
se comunican con lo sagrado, y los pobladores pueden separar el ellos— 
los curanderos— de nosotros, lo cual nota una cierta jerarquía pero sin 
coerción. El curandero es curandero porque tiene el don del habla y del 
saber; sabe pedir a los aires por medio de la palabra, las cosas necesarias 
para los hombres; aunque se realice el ritual, si no se habla, éste no tiene 
eficacia: “sí subió la comadre Facunda a pedirlos. Pero que ellos [los 
señores de ahora que] hablen, ya no saben, van a echar cohetes y todo 
pero ya no pide nadie”. Y es que “lo que destaca a una persona para 
poseer la legitimidad de ser mediador oficial es el señalamiento por las 
divinidades, detalle que distingue al orador” (Winkle 1999: 117). 

En Ocotitlán, el hablar se da en dos contextos: en el sueño, donde la 
conversación es una experiencia individual e instructiva; es ahí donde 
el curandero va acumulando sabiduría. Y en el ritual, parcialmente co- 
lectivo, ya que, aunque haya gente a su alrededor, sólo es el curandero 
quien lleva la plática; ello refleja un acto comunicativo donde cada uno 
de los participantes en el ritual, reconoce e identifica el lugar que le 
corresponde (Valiñas cit. por Winkle 1999: 118-119). Un poblador re- 
cuerda: “yo no escuchaba nada, pero ella sabía”. 

La oración del ritual en Ocotitlán no eran palabras precisas; era una 
plática improvisada y cotidiana, pero que se movía bajo ciertas pautas 
socioculturales; el discurso ritual comienza con “buenas tardes, seño- 


1 Rafaela Molina, entrevista realizada en 2013. 
41 Adrián Selso Molina, entrevista realizada en 2013. 
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res”, saludo cotidiano entre los pobladores; la oración en este ritual se 
basa en la siguiente estructura: la solicitud a las entidades, las intencio- 
nes del especialista y el agradecimiento (Juárez 2014: 85). Para Mauss, la 
oración funge como un condensador de prácticas y creencias, el ritual y 
el mito; por tanto, la oración no es individual ni de inspiración divina, 
“lo que se dice son cosas consagradas, es decir sociales” acumuladas 
por los hombres y las generaciones (Mauss 1970: 114- 115). “Pues sí, más 
que nada nosotros acompañamos, porque ellos están preparados, para 
pedir las cosas, ellos saben, la forma de cómo hablar, con... los dioses, 
con los que creemos; porque no cualquiera lo es, porque pues, de alguna 
forma ellos han aprendido a través de los abuelos y sigue la tradición, 
esa costumbre”. * 

En cuanto un curandero habla, son los aires “quienes hablan por 
sus bocas [...] ellos mismos representan fuerzas sociales” (Mauss 1970: 
120). El contacto con lo sagrado por medio de la palabra traduce e in- 
forma al resto de la comunidad cómo quedó su relación con los aires. 
Ese don dado al curandero se mueve por principios socioculturales for- 
jados en la memoria colectiva y transmitidos por la tradición oral. 

La palabra, es quien clasifica a los aires buenos de los malos o sordos, 
la que hace posible la entrada y salida del encanto en la cueva del Hui- 
tzilac y tiene un papel principal en la reproducción de los imaginarios 
colectivos, los cuales construyen la cosmovisión e identidad del pueblo. 
Por último, es curioso notar la relación existente entre el poder de los 
aires y la posición sedente, en sus asientos de culebras, como gobernan- 
tes, poseyendo también la palabra sagrada. 

Para Broda, el conocimiento en el posclásico era controlado por los 
especialistas del tiempo, los sacerdotes de más alto linaje, que a la lle- 
gada de los españoles se dispersaron o murieron, dejando al conoci- 
miento con un carácter fugitivo (Broda 1991); de ahí, el conocimiento 
fue construyéndose sin una institución oficial que lo avalara, excepto 
la tradición: las prácticas rituales, las cotidianas y la memoria colectiva 
transmitida por generaciones. El conocimiento en Ocotitlán en torno 
al culto a los aires es elitista; sólo los familiares de curanderos o los 
iniciados mismos, tienen una noción más extensa y específica sobre el 


22 Arturo Ibarra, entrevista realizada en 2013. 
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culto a los aires, aunque todos los testimonios reflejan valores dentro de 
la comunidad. 

La práctica de la comunicación es crucial para la continuidad de la 
cosmovisión y posibilita la construcción de la memoria colectiva. Esto 
influirá en la identidad colectiva; la identidad no es un proceso estático, 
se aprehende por el proceso de interacción social, el cual es un producto 
de fuerzas históricas y sociales (Woodward cit. por Giménez 2007: 73). 
La memoria colectiva entra en acción como un ingrediente principal 
para la construcción de la identidad y la reproducción sociocultural. 
Es a través de la memoria colectiva que se genera la identidad colectiva 
de un grupo, lo que genera continuidad histórica haciendo posible la 
reproducción social (Good 2005) junto con sus imaginarios colectivos, 
los cuales fijan simbólicamente las normas y valores de la sociedad, 
dando sentido a la acción social, conforma pues, estructuras con sen- 
tido. Asimismo, la fe en estos imaginarios toma fuerza en la medida 
en que la memoria colectiva va afianzando modelos para interpretar la 
realidad; creer algo de facto —de fe—, todo es posible: lo importante es 
tener fe, creer en ellos [en los aires]. 

Los autores dentro del discurso de esta memoria colectiva serán los 
que legitiman el pasado; en el caso de Ocotitlán, son los antepasados, 
nuestros abuelos. Good (2005) propone el modelo histórico cultural 
mesoamericano; éste tiene cinco conceptos, los cuales hacen referencia 
a un origen parental sagrado y una unión entre memoria colectiva con 
conocimientos, prácticas y creencias colectivos; son una guía para la 
acción del futuro, “para no romper con la tradición y seguir con las 
prácticas rituales” (2005:101). Al preguntar sobre la antigüedad de las 
fiestas, los pobladores comentan: “éstos ya son historias, son pasado, es 
la creencia, del pueblo, los de los antepasados: y lo llevamos a cabo todo 
esto. Sí”,* Al no existir en Ocotitlán una institución oficial que produzca 
su propia memoria colectiva, será la comunidad quien legitime ciertos 
discursos, valiéndose de los imaginarios que construyen su cosmovi- 
sión e identidad colectiva y a través de la tradición oral materializada 
en la memoria colectiva. Es necesario señalar que la legitimación de 
las personas como sabedoras de los aires responde en gran medida al 


4 Pablo Ibarra Carrillo, entrevista realizada en 2013. 


ELISA ANGELINA PORTILLO GUTIÉRREZ 


tipo de relación social existente entre las familias del pueblo. La memo- 
ria colectiva se construye de contextos, las funciones o intenciones y 
memorias del grupo y va cambiando conforme cambian las relaciones 
sociales (Vázquez 2001: 110-131). 

Dentro del culto a los aires sobresalen valores de la cultura ideal 
nahua. Exalta la lógica de reciprocidad, el respeto a los antepasados, a 
los curanderos, al paisaje y tiempo sagrado, valora la actividad agrícola 
y ganadera incitando así al trabajo individual y colectivo, vistos como 
valores comunitarios. También delimita la concepción de mi Santo Do- 
mingo, mi ombligo: los aires sólo dan a Santo Domingo y sus lugares 
rituales están situados en cerros fronterizos; y el otro: Tepoztlán. 

Actualmente, hay una pérdida del culto a los aires; al cambiar las 
dinámicas familiares, las ideas no serán transmitidas con la misma fuer- 
za de antes. Algunos pobladores dicen: “ya no se platica con los hijos”. 
Antes los pobladores llamaban a los campos por su nombre, caminaban 
en el monte, no había dinero y por ello iban a recoger bienes al cerro; 
la gente iba a los cerros por agua; allá se bañaban, lavaban y tomaban 
agua. Estas prácticas reforzaban la memoria colectiva, debido a que “el 
pasado se experimenta más plenamente a través de la vida cotidiana en 
el presente” (Rappaport 2005: 125). Existen dos tipos de experiencias, las 
abstractas y las físicas, con sus esquemas de acción: las cosas se asimi- 
lan con más fuerza al interactuar física e intelectualmente con el objeto 
(Piaget 1980). 

Por las crisis económicas, políticas oficiales, migración y cambio de 
intereses, la agricultura dejó de ser una actividad prioritaria en el pue- 
blo; esto obligó a muchas personas a dejar sus campos o seguirlos traba- 
jando para ir de acuerdo con la noción de su yo; se volvió una actividad 
tradicional. La práctica no tan evidente del culto a los aires en Ocotitlán 
responde a procesos económicos y los cambios que el pueblo ha hecho 
con su vida cotidiana y las dinámicas sociales, provocando cambios en 
la interacción con su espacio y tiempo. 

Los pueblos como Santo Domingo “no eran ajenos a los procesos de 
aculturación y transculturación”; existía una facilidad para la “permeabi- 
lidad cultural” (Velasco, 2000: 159). A lo largo de su historia, hubo proce- 
sos de amalgamiento, sustitución, reelaboración, resistencia y subordina- 
ción simbólica. Dinámicas que confeccionaron los siguientes elementos: 
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la conexión entre cerros, cuevas, agricultura, maíz, serpientes y fenóme- 
nos climáticos. Las enfermedades relacionadas con espasmos muscula- 
res, dirigidas a niños, provocadas por entes o divinidades y curadas por 
especialistas del tiempo. Y la palabra como medio de comunicación con 
lo sagrado. Los aires no proceden de una divinidad específica; son pro- 
ducto de la trayectoria histórica que ha vivido Santo Domingo Ocotitlán. 
Las nociones de “yo”, “ellos” y el “otro” responden a la forma en que 
se significó el espacio y tiempo. En las tres maneras de identificación so- 
bresalen los valores y características de los pobladores: en “ellos”, se in- 
cluyen a los seres volitivos y numinosos como los aires; éstos, de alguna 
forma, son un punto de conexión con el “nosotros”, antiguo “ellos”, los 
que legitimizaron las fiestas y las tradiciones, construyendo un tiempo 
cíclico, sucedido en la “espacialización del tiempo”; los que otorgaron los 
nombres a los cerros, a los terrenos y al pueblo, los que construyeron en 
gran medida el espacio del pueblo convirtiéndolo en un territorio sim- 
bólico. Es el pasado apropiado por el pueblo quien legitima el culto a los 
aires, y ésta es una forma de conectarse con el tiempo y paisaje sagrados. 
La interacción del hombre con su entorno con base en lo percibido 
por sus sentidos da como resultado la elaboración de un imaginario que, 
al compartirse, se vuelve colectivo. Esto sucede dentro de un espacio y 
tiempo significados por el proceso de la construcción del imaginario co- 
lectivo a partir de una relación dialéctica entre el interior con el exterior, 
proceso que también desemboca en la noción de la persona y no perso- 
na, el yo y el otro. Al amalgamarse estos imaginarios, se lleva a cabo la 
formación de la cosmovisión e identidad en Santo Domingo Ocotitlán. 
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Religión, religiosidad popular, 
identidad e imaginarios 


Alejandro Gabriel Emiliano Flores' 
Universidad Católica Lumen Gentium 


Una de las formas en que se ha abordado la relación entre la religión y 
religiosidad popular ha sido desde la interculturalidad, multiculturali- 
dad y pluriculturalidad (Gómez Arzapalo 2014). Varios estudios de este 
tipo centran su atención en los llamados pueblos originarios o en aque- 
llas poblaciones donde lo rural conserva cierta preeminencia en la for- 
ma de vida de los pobladores porque los elementos culturales de estas 
regiones presentan un contraste suficiente para mostrar lo conflictivo 
de las cosmovisiones que se objetivan en los comportamientos religio- 
sos dentro de una institución oficial o la estructuración de la vida coti- 
diana. Estos estudios, en su mayoría antropológicos, tienen un innega- 
ble valor heurístico y poiético para la comprensión de la configuración 
del ser humano, así como de su comportamiento desde los desarrollos 
culturales y comunicacionales. 

El presente texto pretende abordar también esta relación conflicti- 
va entre la religión y la religiosidad popular, pero desde los aportes de 
la sociología y la psicología social referentes a los imaginarios sociales 
aplicados al comportamiento religioso de los habitantes de la ciudad de 
México, donde lo urbano se presenta como única opción de vida para 
quienes deciden habitar en ella, situación que se combina con la cultura 
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de los pueblos originarios, los remantes de lo rural y el incansable estí- 
mulo de los medios de comunicación social y digital. Por otro lado, es 
necesario tener en cuenta que el análisis de la oposición entre religión 
y religiosidad popular señala las diferencias entre el objetivo institucio- 
nal oficial y las dialécticas identitarias: institucional, colectiva, grupal e 
individual (cfr. Emiliano 2014: 15). 

Ahora bien, ¿la religiosidad popular es un problema? ¿Para quién es 
un problema? ¿En qué consisten sus efectos negativos? ¿Su práctica es 
generalizada en todos los católicos o sólo en algunos individuos? Éstas 
son cuestiones pertinentes en el inicio de esta reflexión que permitirán 
partir del problema (cfr. Serrano, 2013: 94) 

Las preguntas anteriores son un itinerario de investigación, la cual 
iniciará con el caso específico de México, donde 83% de la población se 
dice católica (INEGI 2011: 9). 


Religiosidad popular: el estira y afloja 
de una tradición compartida 


Dado el porcentaje significativo de católicos en México se esperaría que 
la Iglesia católica, en cuanto institución religiosa, presentara una pos- 
tura frente a una problemática de este tipo. Dicha posición la encon- 
tramos en su Directorio de piedad popular y liturgia, donde define el 
término de la siguiente manera: 


La realidad indicada con la palabra «religiosidad popular» se 
refiere a una experiencia universal: en el corazón de toda per- 
sona, como en la cultura de todo pueblo y en sus manifestacio- 
nes colectivas, está siempre presente una dimensión religiosa. 
Todo pueblo, de hecho, tiende a expresar su visión total de la 
trascendencia y su concepción de la naturaleza, de la sociedad 
y de la historia, a través de mediaciones cultuales, en una sín- 
tesis característica, de gran significado humano y espiritual. 


La religiosidad popular no tiene relación, necesariamente, con la re- 
velación cristiana. Pero en muchas regiones, expresándose en una socie- 
dad impregnada de diversas formas de elementos cristianos, da lugar a 
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una especie de “catolicismo popular”, en el cual coexisten, más o menos 
armónicamente, elementos provenientes del sentido religioso de la vida, 
de la cultura propia de un pueblo, de la revelación cristiana (Congrega- 
ción para el culto divino y la disciplina de los sacramentos, 2002: 10). 

De modo que la religiosidad popular sería una dimensión de todo 
y todos los seres humanos que expresaría la visión total y significativa 
de los entornos físicos, sociales y simbólicos en que ubica su desarrollo, 
mediada por elementos histórico-culturales con capacidad de articula- 
ción con la revelación cristiana. Pero si la religiosidad popular es una 
manifestación holística significativa cultural potencializadora de los 
contenidos cristianos, ¿en qué consiste su problemática con la propia 
Iglesia si ésta, desde sus inicios, utilizó los elementos culturales regio- 
nales para hacer inteligible su mensaje a sus contemporáneos? 

A pesar de los elementos positivos que contiene la definición del 
Magisterio de la Iglesia católica sobre la religiosidad popular se da el 
conflicto: estas prácticas religiosas atentan contra la tradición de la 
Iglesia compuesta por la recta doctrina (ortodoxia) y la recta práctica 
(ortopráxis). Dimensiones que se objetivan en la celebración del culto 
dentro del templo, pero que no se encasillan en dicha práctica, pues se 
proyectan en la vida cotidiana. 

Se podría circunscribir la reflexión sobre este tipo de fenómeno re- 
ligioso al análisis de la anomia frente a una estructura sociorreligio- 
sa institucionalizada, reduciendo los efectos a conductas desviadas, 
que deben ser ignoradas o excluidas del marco normativo oficial. Sin 
embargo, hay materiales cognitivos que significan el comportamiento 
mediante la estructuración de la sensopercepción, los sentimientos y 
emociones, de las actitudes, aptitudes y comportamientos complejos; 
materiales denominados imaginarios sociales en cuanto “ámbito sim- 
bólico, construido socialmente, de alto nivel de generalidad y de ámbito 
de aplicación amplio, que agrupa las ideas e ideales, los valores, las imá- 
genes del mundo, las utopías e ilusiones, las convenciones y las expecta- 
tivas sociales, y que sirven a sus usuarios como esquemas o marcos para 
ubicar y comprender las situaciones en las que viven” (Girola 2012: 452). 

Esto ubica los desencuentros de la religión con la religiosidad po- 
pular respecto de una batalla continua entre el imaginario de la Iglesia 
institucional y los imaginarios de las personas consideradas fieles en 
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cuanto a la manifestación holística de su significativa cultural que con- 
traviene con la ortodoxia y la ortopráxis. 

Si esto fuera cierto, se tendría, tanto en los contenidos doctrinales 
como en las prácticas de culto, una contaminación o debilitamiento por 
la añadidura significativa de contenidos extraños a estos elementos de 
la tradición. 


El parámetro significativo: la Tradición de la Iglesia 


De acuerdo con la Encuesta sobre culturas religiosas de la Ciudad de 
México? (Equipo de Estudios de Pastoral Urbana 2012), el contenido 
cognitivo del término Iglesia en las personas encuestadas refiere conte- 
nidos católicos ortodoxos en 88%,* lo cual contraviene con la supuesta 
contaminación de los contenidos de la doctrina católica. El problema de 
la religiosidad popular no se puede localizar, entonces, principalmente 
frente a la ortodoxia de las creencias de las personas que se consideran 
católicos. En apoyo a esta afirmación, se tiene el aporte del índice de 
catolicidad iCat: realizado por Serrano (2013), pero referido a las creen- 
cias mágicas no compatibles con el cristianismo (cfr. Gráfica 1) 

Como se puede observar, en cada segmento del iCat (que va de 
muy alto a muy bajo), el porcentaje de ninguna creencia y la de algunas 
creencias mágicas tienden a ser las más altas, mientras que las catego- 
rías varias creencias y muchas creencias se mantienen en un porcentaje 
bajo e inician a partir de un iCat alto hasta muy bajo. De modo que la 


? El Equipo de Estudios de Pastoral Urbana de la Vicaría de Pastoral de la Arquidiócesis de México 
reportó que la Encuesta de Culturas Religiosas de la ciudad de México se realizó mediante entrevis- 
tas cara a cara con habitantes de la Arquidiócesis de México, mediante un cuestionario; la muestra 
fue diseñada por cuotas en 426 manzanas de las colonias de la ciudad de México, en 7 de las 8 
vicarías territoriales. Dicha muestra se levantó de julio a agosto de 2012 y estuvo compuesta por 
2 005 personas, hombres y mujeres, de 15 años o más. También se reportó que la encuesta cuenta 
con un nivel de confianza de 95%. 
° El contenido referido queda compuesto por: Dios o Jesucristo, los sacramentos, la fe y la doctrina, 
la Iglesia o la religión, entre otros (cfr. Emiliano Flores 2014: 165) 
* El índice de catolicidad (iCat) es la representación del grado de conformidad que tiene una per- 
sona encuestada respecto de los parámetros considerados propios de un buen católico como par- 
ticipación en los sacramentos, formación recibida, identificación con la Iglesia católica, prácticas 
de piedad popular. 

Este índice se realizó mediante análisis de componentes principales sobre 35 variables del cues- 
tionario de la Encuesta de Culturas Religiosas de la Ciudad de México (2012), que permite el análisis 
de cúmulos poblacionales por medio de cinco segmentos: muy alto, alto, medio, bajo y muy bajo. 
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Gráfica 1. Índice de catolicidad (iCat) y creencias mágicas 


ortodoxia queda salvaguardada en un nivel importante, lo cual puede 
interpretarse que la religiosidad popular no atenta contra la tradición 
de la Iglesia, en cuanto contenidos doctrinales. 

El contenido de la gráfica 1 también indica que la religiosidad popu- 
lar, referida a las personas de la muestra, no necesariamente concuer- 
da con las creencias mágicas, como comúnmente suele atribuirse. Los 
resultados de la misma encuesta indican que la religiosidad popular sí 
tienen relación con las prácticas de piedad popular aceptadas por la 
misma Iglesia, como son la asistencia a celebraciones litúrgicas impor- 
tantes (Navidad, el miércoles de ceniza, el Triduo Pascual, la celebra- 
ción de la Virgen de Guadalupe, la Fiesta Patronal y el Año Nuevo) y con 
asistencia a prácticas religiosas diversas (procesiones, retiros, ejercicios 
espirituales, pláticas de temas religiosos, labores de misión o evangeli- 
zación y colaboración con comisiones o mayordomías). 

Ahora, el sentido común, que rige las estructuras de la vida coti- 
diana, suele mantener, en su imaginario la idea de que los católicos se 
pueden ubicar en dos polos: los buenos católicos, cercanos y compro- 
metidos, y los malos católicos, que no asisten al culto y lejanos a la vida 
de la Iglesia. Sin embargo, como suele suceder, los datos duros, en este 
caso provenientes del iCat, indican que hay una gama más amplia en la 
tipología de los católicos dependiente de su propia percepción de perte- 
nencia a la Iglesia católica, así como de sus prácticas religiosas. 

En la citada Encuesta sobre culturas religiosas de la Ciudad de Mé- 
xico, se hizo una pregunta que, a posteriori, resultó de una gran fuerza 
explicativa: “Como católico, ¿cómo se considera usted en la práctica?” 
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No católico 4% 


Mal católico 25% 


Trata de ser católico 34% 


Gráfica 2. Imaginarios sociales y distancias simbólicas. 


La pregunta fue cerrada y tenía como posibles respuestas: un católico 
comprometido con la Iglesia, un católico que trata de vivir su fe, un 
católico regular, un católico no practicante, un católico a su manera, un 
mal católico. Es importante resaltar que ese era el orden que los inves- 
tigadores colocaron a las posibles respuestas. 

La distribución del ¡Cat referente a esta pregunta permite la cons- 
trucción de la gráfica 2, donde se muestra una distribución distinta 
de la que presentaban el cuestionario. Esta gráfica debe interpretarse 
como esferas o sustratos poblacionales que se contienen, de modo que 
las distancias geométricas de los cúmulos muestrales en realidad son 
distancias simbólicas referidas a los imaginarios católicos propios de 
cada esfera o cúmulo dotados de cierta identidad. 

Esta gráfica comparte una misma base donde todas las esferas se 
tocan y comparten contenidos. Esta base es la misma tradición de la 
Iglesia con sus dos elementos, la ortopráxis y la ortodoxia, pero es esta 
última la que dota de sentido a la primera. Además puede observar- 
se que, en estas esferas poblacionales, efectivamente aparecen tanto el 
núcleo duro de quienes se denominan católicos comprometidos (9%), 
como los no-practicantes (3%), ambos con porcentajes menores, Pero 
no son las únicas esferas poblacionales autodefinidas que se muestran; 
hay otras varias esferas intermedias como la de aquellos que tratan de 
ser católicos (35%), los que indican que son malos católicos (25%), los 
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católicos regulares (18%), los católicos a su manera (7%). La última esfera 
es la de los no católicos (4%). 

Si bien no sorprende la distribución, sí deja claro los diferentes es- 
tratos dentro del catolicismo en cuanto esferas con distancias simbóli- 
cas identitarias religiosas definidas por los elementos subjetivos de los 
encuestados respecto de los parámetros objetivos de la tradición de la 
Iglesia católica; es decir, no es mera objetivación proveniente de la cons- 
trucción de categorías analíticas, sino es manifestación de la cercanía 
existencial de los católicos. 

Es cierto que hablar de segmentos en el catolicismo no es una idea 
nueva; un ejemplo de ello es el estudio de Ameigeiras (2008), quien 
desarrolla su idea de pluralismo católico y diversidad de catolicismos, 
categorizados desde dos imaginarios: ya de los investigadores ya de las 
propias autoridades religiosas. Dichas categorías dan cuenta de los jui- 
cios emanados de los análisis de la objetivación de la vida cotidiana 
pero sin tomar en cuenta las propias atribuciones que los individuos 
hacen de sí. El iCat toma en cuenta la valoración subjetiva de las per- 
sonas encuestadas permitiendo desmenuzar las características de una 
población que fue calificada de alejados del influjo del evangelio por 
parte de los agentes de pastoral de la Iglesia local (cfr. ecucim, 1340- 
1341; Corripio 1995). 

Analizar los estratos provenientes del índice de catolicidad como 
esferas autocontenidas permite hablar de diferentes modos de procesar 
la realidad, por parte de las personas pertenecientes a ellas, pues, como 
se mencionó arriba, las distancias no son meramente espaciales, cog- 
nitivas o sociales, sino existenciales, distancias existenciales que con- 
forman espacios existenciales creadores de cosmos, de un orden que 
salvaguarda del caos, que evita ser lanzado de ansiedad a la angustia. 
Tales distancias existenciales adquieren su orden desde la ortodoxia 
y la ortopráxis, que forman un depósito de memoria colectiva que se 
confronta con la Tradición de la Iglesia. “De este modo, el espacio exis- 
tencial depende del reconocimiento y el recorte que se haga del propio 
ser como originado de, o destinado a. El límite del recuerdo de lo que 
provengo y el límite del punto al que me dirijo. Memoria y esperanza 
tensan la existencia real, posible y querida: y la enriquecen, o la cargan, 
o la adelgazan, o la limitan” (Ripa 2008: 186). 
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Estas distancias simbólicas, existenciales, dan cuenta de las catego- 
rías que rigen la vida cotidiana en los diversos estratos católicos, pues 
los que se saben católicos conocen los parámetros que rigen su cercanía 
con la Iglesia institucional, que administra los dones trascendentes o 
salvíficos tan ansiados por el creyente. Parámetros que, para 59% de los 
católicos (cfr. Gráfica 2), no pueden ser llevados a cabo por sus propias 
situaciones y dinámicas de vida. 


La religiosidad popular como adecuación 
significativa de la Tradición de la Iglesia 


Una de tantas hipótesis de trabajo era que la religiosidad estaría pre- 
sentes en las esferas poblacionales que se autodefinieran como aleja- 
das de la Iglesia católica por su presunta anomia frente a la ortodoxia y 
la ortopráxis católica. El análisis de los resultados del iCat indicó que 
no era así (cfr. Gráfica 3). La religiosidad popular y la piedad popular 
(oraciones, rezos, mandas, peregrinaciones) aparecieron en gran medi- 
da dentro de las esferas con mayor cercanía autorreferencial: católicos 
comprometidos, aquellos que tratan de ser católicos y los malos católicos; 
mientras que el pensamiento y las creencias mágicas (adivinación, bru- 
jería) aparecieron en los católicos regulares y los no practicantes, esferas 
alejadas de la ortopráxis católica. 

Las personas que tratan de ser católicas viven en una continua frus- 
tración, dado que sus esfuerzos por ser católicos no fructifican debi- 
do al propio dinamismo de la vida urbana que apretuja el tiempo vital 
entre el trabajo, la familia, los hijos, el ocio y la religión. Estos indivi- 
duos excluyen de su vida aquellos elementos que puedan alejarlos de su 
imaginario católico; por ello, no refieren porcentajes significativos de 
creencias o prácticas mágicas y sí, en cambio, de religiosidad popular 
entendida como piedad popular. Así su catolicismo no se aleja de lo 
marcado por la Iglesia institucional. 

Quienes se consideran malos católicos viven en cierta desazón de- 
bido a que su situación de vida no concuerda con los parámetros de 
un buen católico y no pueden hacer nada para cambiarla. Su propia 
subjetividad se confronta con el imaginario eclesial construido desde 
la tradición que recibió a través de los diversos medios de formación 
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Gráfica 3. Imaginarios sociales, distancias simbólicas y religiosidad popular. 


eclesial. Estas personas acercan a su vida las creencias y prácticas de la 
piedad popular para agrandar más su distancia existencial a la Iglesia. 

Estas dos esferas procuran seguir unidas a la Iglesia mediante una 
concordancia de sus creencias y sus prácticas respecto de la ortodoxia 
y ortopráxis exigida por la Iglesia. Situación que cambia a partir de los 
católicos regulares, pues comienzan a referir creencias y prácticas cada 
vez más alejadas de la tradición de la Iglesia desde cuestiones mágicas 
hasta un cambio de religión. 

La religiosidad popular, entonces, se ubica en las esferas con 
mayor cercanía existencial a la Iglesia católica, situación que parece 
indicar que ella, la religiosidad popular, dota de sentido a las creen- 
cias y culto católicos. En este punto, se puede decir que ni el contenido 
doctrinal ni los ritos son demeritados en la autovaloración de que son 
objeto los mismos católicos, escenario que suele tomarse como bandera 
por parte de los llamados agentes de pastoral para fomentar un tipo de 
acción cognitiva correctiva, de acuerdo con su propio imaginario, sobre 
aquellos destinatarios que se han alejado de la Iglesia debido a una falla 
en su intelecto para apreciar la verdadera doctrina. 

Hasta aquí se pueden identificar algunos imaginarios que no ter- 
minan de encontrarse: el imaginario de la Iglesia católica institucional 
y los imaginarios de los que se asumen católicos. Imaginarios que se 
rigen de acuerdo con la ortodoxia y a la ortopráxis y que se enfrentan 
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so pretexto de la práctica de la religiosidad popular. Imaginarios que se 
hallan en un estira y afloja permanente desde los contenidos de una sola 
tradición religiosa. 


La tradición de la Iglesia: entre la funcionalidad 
estructural y la sobrevivencia personal 


¿Por qué se da el desencuentro entre los imaginarios mencionados en 
el apartado anterior: el institucional y el de las diferentes esferas de ca- 
tólicos? 

Se puede referir dos intenciones distintas que dinamizan, de dife- 
rente manera, a cada uno de esos imaginarios: La funcionalidad estruc- 
tural institucional y la sobrevivencia personal ante la situación fugaz. 


La cohesión social de la Iglesia institucional 


La Iglesia institucional percibe que su propia constitución socioestruc- 
tural se ve amenazada, ya sea porque no consigue reunir los recursos de 
todo tipo para su subsistencia y labor, ya sea por una cierta disminución 
de la feligresía. Es decir, experimenta una amenaza hacia su funcionali- 
dad estructural debido a una falta de cohesión social. 

La solución es buscada en la Tradición de la Iglesia en cuanto me- 
moria oficial (Soneira 2008). Esta memoria tiene un gran valor, pues 
ha sido construida a lo largo de muchos siglos; por ello, da sustento y 
estabilidad, pues ofrece un cosmos seguro ante situaciones cambian- 
tes. Esta memoria oficial se funda en la concepción de que la realidad 
es objetiva y aprehensible por el propio intelecto a través de conceptos 
transhistóricos y suprahistóricos, que encuentran sentido en la verdad 
revelada, verdad absoluta y eterna. Razón por la cual, el encuentro con 
el otro será a base a un diálogo directo, objetivo, concreto y presunta- 
mente comunicante. 

Esta postura, bajo el supuesto de que la realidad objetiva es aprehen- 
sible por el solo uso de la razón, exige a cualquier otro el ejercicio del 
intelecto para llegar a acuerdos, pero no tiene en cuenta que los sujetos 
con quienes pretende dialogar son históricos y pertenecientes a culturas 
determinadas, con valoraciones distintas sobre el mundo y el uso de 
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la capacidad racional. Con todo, el mensaje que la Iglesia institucional 
pretende trasmitir lo trasforma en mensaje objetivo construido desde la 
tradición de la Iglesia. Asume que quien lo recibirá lo entenderá por la 
misma constitución de la verdad revelada y por su capacidad racional. 
Así, su discurso busca superar distancias con los no católicos, los cató- 
licos no practicantes y los católicos a su manera, quienes no aprecian 
la vida en la Iglesia debido a que no entienden. Es decir, el esfuerzo se 
traduce en distancias proselitistas sobre los alejados para que engrosen 
las filas católicas como en la pasada época de la cristiandad. 

Con todo, la Iglesia no sólo dedica sus recursos hacia esos alejados, 
sino también hacia los más cercanos que, por lo regular, identifica con 
los católicos comprometidos por medio de dos herramientas que legiti- 
man su esfuerzo de ir hacia el mundo. En este tenor, Soneira (2008: 228) 
indica que la Iglesia institucional pone la tradición al centro para en- 
trar en diálogo con el otro proveniente de distintas prácticas culturales. 
Desde la ortodoxia, pone en práctica una racionalización cultural por la 
cual se “permite superar los conflictos haciéndolos aparecer como ex- 
presiones valorizadas de una diversidad reconocida por la institución” 
y, desde la ortopráxis, pone en ejecución una movilización emocional 
por la que “recrea la conciencia individual y colectiva de la pertenencia 
en el terreno afectivo”. Con ello crea, por un lado, un encuentro con- 
trolado con cualquier otro que pretenda entrar en sus universos simbó- 
licos, y, más importante aún, procura un encuentro controlado de su 
núcleo más cercano y duro, los católicos comprometidos, respecto a los 
cambios culturales que pueda enfrentar. En otras palabras, los dota, por 
un lado, de una cierta tolerancia respetuosa hacia las “culturas” desde 
un pensamiento perenne y, por otro lado, permite la carga afectiva ne- 
cesaria para una socialización: terciaria que favorezca la cohesión social 
dentro de ella. De esta manera asegura su funcionamiento estructural. 

Quizá por ello críticas tan duras sobre el interés institucional de la 
Iglesia como la de Reyes Heroles (2014) respecto de los resultados de 
la encuesta Creen en México, realizada por Ipsos y patrocinada por el 
Imdosoc. A las personas encuestadas se les preguntó sobre los tres pro- 


5 La socialización “puede definirse como la inducción amplia y coherente de un individuo en el 
mundo objetivo de una sociedad o sector de él” (Berger y Luckmann 2001: 166) 
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blemas que, a su consideración, la Iglesia ayuda a resolver. 28% contestó 
que ninguno, 20% no contesta o ignoraba la respuesta. Casi 50% de los 
encuestados no da referencia del impacto social de la labor de la Iglesia. 
Además, 86% indica que la característica que lo define como católico es 
dar limosna y sólo 5% participó en una organización social. 


La identidad social del pueblo fiel 


Las personas que se asumen católicas no mantienen su atención en 
el funcionamiento estructural de la Iglesia institucional, sino que, en 
cuanto laicos,* se encuentran en la vida cotidiana enfrentando la con- 
tingencia, que diluye y amenaza debido a la escasez de recursos y a la 
lucha por obtenerlos, circunstancias creadas por la modernidad, de- 
sarrolladas y sostenidas por la posmodernidad. Recurren a Dios, por 
ejemplo, en busca de seguridad para su familia de modo que, dentro, 
puedan experimentar unidad y, fuera, armonía con los vecinos (Emi- 
liano 2014c: 322). Una unidad familiar amenazada por un cambio de 
valores, el clima de inseguridad y una situación económica incierta. 
Una armonía vecinal desafiada por la ineficacia de las instituciones ve- 
cinales, la falta de cumplimiento de normas mínimas de convivencia y 
por el abuso de los espacios comunes. 

Es decir, los laicos experimentan problemático el caos de la vida dia- 
ria, razón por la cual buscan elementos para enfrentar las amenazas a 
través de las prácticas individuales o colectivas adquiridas en su proce- 
so de socialización para asegurarse la sobrevivencia. Esta sobrevivencia 
se ubica en la esfera existencial y, aunque se realiza en una situación 
histórica concreta, no se reduce a lo contingente, sino que se entrelaza 
con la propia trascendencia nacida de la satisfacción de la materialidad 
intramundana y de la posibilidad de diálogo con los contextos físicos, 
sociales y simbólicos en que se encuentra el creyente católico. Es decir, 


6 “Los laicos tienen como vocación propia el buscar el Reino de Dios ocupándose de las realidades 
temporales y ordenándolas según Dios... A ellos de manera especial les corresponde iluminar y 
ordenar todas las realidades temporales, a las que están estrechamente unidos, de tal manera que 
éstas lleguen a ser según Cristo, se desarrollen y sean para alabanza del Creador y Redentor” (cfr. 
CEC. 898; LG 31). 
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la búsqueda es respecto a la sobrevivencia en un mundo globalizado 
que fragmenta al individuo en sus relaciones sociales significativas. 

No debe pensarse que la búsqueda de esas prácticas individuales 
o colectivas, aseguradoras de sobrevivencia, se realiza sin ton ni son 
entre todos los elementos pluriculturales de la urbe; dicha búsqueda se 
realiza, de primera mano, en los propios imaginarios. Es ahí donde se 
encuentran las herramientas existenciales adecuadas para enfrentar el 
mundo posmoderno, herramientas que salvan de la difusión de sí y de 
la pérdida de los vínculos significativos, que permiten la propia subsis- 
tencia. Sólo de no encontrar dichas herramientas en los propios imagi- 
narios se procede a la búsqueda en los imaginarios de otros, quienes son 
signo de la subsistencia esperada. 

Ahora, en el caso de las personas que se asumen católicas, los imagi- 
narios a los que recurren son los que han sido nutridos por la tradición 
de la Iglesia institucional. Es desde ahí que adquiere mayor sentido los 
resultados del iCat (cfr. Gráfica 2), pues las diferentes esferas o cúmulos 
son formados por las distancias simbólicas de pertenencia a la Iglesia. 
Así, cada una de esas esferas católicas sabe que cuenta con un número 
de acciones que puede poner en práctica para asegurar su sobreviven- 
cia, ya sea de manera individual o colectiva. El número de acciones a 
su disposición hace referencia a las condiciones de vida que mantiene la 
persona, condiciones mismas que determinan su cercanía con la Iglesia 
institucional. 

Es en este punto donde también adquiere relevancia la religiosidad 
popular que se ha distinguido de las creencias y prácticas mágicas o de 
otras religiones, muy particularmente en la ciudad de México. Porque 
en la medida en que la propia vida de los católicos marca distancias 
simbólicas de pertenencia a la Iglesia, de acuerdo con su tradición, es 
que los elementos de la religiosidad popular coadyuvan al asegura- 
miento de la existencia. 

Fenómenos como el de San Judas Tadeo en la iglesia de San Hipólito 
y San Casiano, en el cruce de Avenida Reforma y Avenida Hidalgo, así 
como la celebración de la Virgen de Guadalupe, en la Basílica de Gua- 
dalupe, dan cuenta de ello; no hay que descartar el uso de veladoras, 
escapularios y medallas, así como la búsqueda de agua bendita o bendi- 
ciones especiales sobre personas u objetos. 
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Imaginarios urbanos y religiosos en disputa 


De acuerdo con lo anterior, la religión, en cuanto institución y práctica 
institucionalizada, centra su atención en el endogrupo, los católicos com- 
prometidos, quienes permanecen fieles a la tradición, en cuanto memo- 
ria oficial, así que les dota un conjunto de reglas cósmicas (ley) para ase- 
gurar su trascendencia, su salvación por medio de una tarea proselitista. 

La religiosidad popular, en cambio, se enfrenta al desasosiego de 
una realidad cambiante, caótica, y brinda auxilio en la procuración de 
sentido ante la insatisfacción de las necesidades de subsistencia dentro 
de los esquemas del imaginario social de la globalización. Esta religio- 
sidad popular, en su contenido, no entra en conflicto con la religión; al 
contrario permite el constante intercambio y negociación cultural con 
los diferentes entornos; por ello no se centra en el endogrupo, sino en el 
exogrupo, porque dicho intercambio y negociación cultural se da con 
los grupos diferentes que, desde los imaginarios colectivos, imponen la 
manera de satisfacer las necesidades de subsistencia identitaria. 

La disputa no se localiza entre el imaginario de la Iglesia institucio- 
nal y los imaginarios de los diferentes estratos de católicos, tampoco 
entre la tradición de la Iglesia y la religiosidad popular. La problemática 
está en otro lado, en otro imaginario para ser exacto: el imaginario ur- 
bano posmoderno globalizado y colonizador (cfr. Hiernaux 2008; Lin- 
dón 2008). 

Este imaginario urbano socava tanto la cohesión como la identidad 
sociales al diluir la memoria colectiva, identificada con la tradición. Se- 
gún Soneira (2008: 228), la sociedad moderna promueve dos procesos 
de descomposición de la memoria colectiva: un proceso de uniforma- 
ción por el cual se borra los particularismos de los grupos sociales, pues 
relativiza los espacios sociales debido a que ninguna cultura tienen pre- 
eminencia sobre otra; así como un proceso de fragmentación de la me- 
moria de los grupos e individuos, así minando las estructuras de plau- 
sibilidad de los grupos y los procesos de socialización de los individuos. 

La Iglesia institucional percibe el proceso de uniformidad, pues 
atenta contra la esencia misma de la verdad revelada de cual es depo- 
sitaria y custodia, verdad revelada que se objetiva en la tradición y que 
le permite su funcionamiento institucional; sin embargo, aduce que ese 
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atentado proviene de los elementos extraños al culto católico, señalan- 
do a la religiosidad popular como enemiga y no al imaginario urbano, 
ya que éste es intangible mientras que las prácticas de la religiosidad po- 
pular son tangibles, con apariencia de ruptura con la ortopráxis; basta 
un paso para localizar el origen del conflicto en la ruptura con la orto- 
doxia. Así que la religiosidad popular debe ser anatemizada y erradica- 
da. Tampoco se percata del potencial de actualización de su doctrina y 
de su culto a las culturas en la que se dice inserta, por mediación de esa 
religiosidad popular. La amenaza se percibe tan grande que no logra 
entender lo que el Documento de Aparecida indica: “El cristiano de hoy 
no se encuentra más en la primera línea de producción cultural, sino 
que recibe su influencia y sus impactos” (DA, 509). 

Los católicos laicos perciben el proceso de fragmentación pues ato- 
miza los diferentes grupos en individuos, quitándoles la memoria que 
posibilita la identidad y la pertenencia. El ataque es respecto a la segu- 
ridad en el mundo. Así que recurren a un imaginario estable, el de la 
religión; por ello la tradición se vuelve puerto seguro donde las reglas 
cósmicas son inmutables y las distancias sociales están cimentadas en 
la retribución acorde con las propias acciones. Sin embargo, la aridez 
propia del culto latino no es suficiente; se requiere de la dimensión 
emocional que afiance a la comunidad eclesial. Esa dimensión emo- 
cional la proporciona la religiosidad popular. Este católico sabe que, en 
la medida en que asuma creencias y prácticas ajenas al cristianismo 
ortodoxo, se aleja de esa seguridad que da el apego a la tradición de la 
Iglesia institucional. 

Fuentes y Rosado especifican más el impacto negativo de un tipo de 
imaginario urbano al restringir la amenaza a lo que denominan imagi- 
narios maléficos. Esta clase de imaginarios urbanos “no son ficciones, 
ilusiones ni fantasías; encarnan la tensión social y el antagonismo de 
clases” (Fuentes y Rosado 2008: 101) y son manifestaciones objetivas 
de inseguridad y violencia que moldean las formas de percibir, imagi- 
nar y relacionarse con espacios, sujetos medios y momentos asociados 
a situaciones de peligro. Estos imaginarios maléficos son construidos 
socialmente debido a los eventos concretos de inseguridad, violencia, 
impunidad, corrupción, por un lado, y a la manera de obtener una iden- 
tidad socialmente aceptada dentro del contexto de favoritismos y com- 
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padrazgos, donde los logros personales y grupales no cuentan (Fuentes 
y Rosado 2008: 100) 

Es cierto que la percepción de inseguridad “de ciertos colectivos de la 
sociedad pueden no coincidir con los indicadores de la realidad objetiva 
e la violencia, pero esto no impide que aquella se exprese de ‘manera 
real y concreta” a través de prácticas urbanas que dan cuenta de un ima- 
ginario maléfico” (Fuentes y Rosado 2008: 102), porque este imaginario 
produce miedo: 


El miedo representa una de las emociones más básicas de los 
seres humanos y está asociado con muchas otras como la an- 
siedad, la angustia, el pavor, y el pánico; todas ellas forman 
parte de las diversas modalidades que adquiere el miedo en 
los individuos y en las comunidades, pero también en las so- 
ciedades complejas. Psiquiatras y psicólogos definen la ansie- 
dad como un miedo anticipado; es la vivencia asociada a la 
espera, al presentimiento o a la proximidad del peligro. La an- 
gustia es una ansiedad con numerosos signos físicos. Ambas 
aparecen “sin objeto físico”, el peligro todavía no existe pero 
produce miedo. El pánico, el terror, el pavor, son niveles de 
miedo que se caracterizan por una intensidad extrema que 
-he ahí lo importante- puede sobrevenir en ausencia de un 
peligro, simplemente al evocarlo o preverlo, y logran perder el 
control de quienes los padecen. (Fuentes y Rosado 2008: 100) 


Al parecer, en el corazón de la disputa entre la religión y la religiosi- 
dad popular se halla, sin ser simplistas, un proceso psicológico básico: 
el miedo. Una emoción que se articula en un imaginario urbano malé- 
fico que predispone para percibir inseguridad ante la vida urbana que 
diluye cualquier identidad y atenta contra todo tejido social. 


Discusión 
La relación tirante entre religión y religiosidad popular es compleja en 


su desarrollo (enfrentamiento entre imaginarios) y simple en su onto- 
génesis (el miedo). 
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Por un lado, la iglesia institucional busca mantener su funciona- 
lidad estructural frente a un imaginario dominante posmoderno que 
atenta contra los metarrelatos, las jerarquías y cualquier tipo de auto- 
ridad en virtud de una especie de democracia; para asegurar su subsis- 
tencia, recurre a la tradición, que da soporte dado su carácter de verdad 
suprahistórica. Sin embargo, no dota a los católicos de contenidos y 
relaciones significativas para que hagan frente a esas mismas vicisitu- 
des, mirando con profunda sospecha las prácticas que, en apariencia, 
no concuerdan ni con la ortodoxia ni con la ortopráxis definida por el 
magisterio eclesiástico. 

Por otro lado, se encuentra el católico laico que se enfrenta a cam- 
bios económicos, sociales y culturales que le hacen experimentar una 
incapacidad de acceder a una identidad socialmente aceptada (Capozza 
y Volpato 1996), por lo cual siente amenazada su existencia. Buscan- 
do herramientas para reconfigurar su posición dentro de la sociedad 
busca, primero, en el imaginario que le provee la tradición de la Iglesia 
institucional, descubriendo que su propia situación vital le coloca en 
un espacio existencial definido y estable respecto de su ortodoxia y su 
ortopraxis. Esta normativa cognitiva le ayuda pero no le alivia; por ello, 
recurre a la dimensión emocional que le proporciona la religiosidad po- 
pular. A través de estos elementos de la tradición entabla diálogo con un 
mundo de cambios vertiginosos, adecuando sus creencias y prácticas 
religiosas al dinamismo sociocultural que enfrenta. 

Ambos, Iglesia institucional y católicos laicos, buscan subsistir den- 
tro de una realidad global posmoderna, donde impera el imaginario 
urbano con sus altas exigencias de consumo y los imaginarios malé- 
ficos que los tiranizan con sus amenazas de inseguridad económica, 
social, religiosa y cultural. Sin embargo, la institución reproduce ese 
imaginario al mirar con desconfianza a los fieles que se encuentran en 
diálogo continuo con esa realidad global posmoderna, mientras que los 
distintos católicos reproducen, a su vez desde sus propias identidades, 
el mismo imaginario maléfico al autodefinir su cercanía con la Iglesia 
respecto a su ortodoxia y su ortopraxis, con el respectivo miedo de que- 
dar expulsados de ese nicho protector. 
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